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FEMINISME, MARIOLOGIA, SEXUALITAT 
Josep GIL 1 RIBAS 
Fa temps que treballo, modestament, en el camp de la teologia feminista. Ho he fet, 
fins ara, mirant d'apropar-me bisicament al treball que les dones han dut a terme en el 
camp de la teologia. He arribat a unes conclusions, algunes tan bbvies com aquesta: no 
totes les feministes fan teologia, ni totes les dones que fan teologia són feministes. Crec 
que estic en condicions d'oferir una mena de balan9 provisional sobre els resultats 
d'una investigació teolbgica, que ha anat madurant en els últims anys, sobre la figura 
de la dona i sobre el seu lloc en 1'Església i en la societat. 
El pensament cristii sobre la dona, la valoració que el cristianisme n'ha fet, és una 
de les qüestions més discutides avui dia. 
«La dignitat de la dona i la seva vocació, objecte constant de la reflexió humana i cristiana, ha 
assumit aquests últims anys una importancia molt particular.» 
Joan Pau 11 comenqa així la Carta Apostblica Mulieris dignitatem, datada el 15 d'a- 
gost de 19881. El papa confirma la dada fent referencia a les intervencions del Magis- 
teri de 17Església (Vatici 11, discursos de Pius XII i encíclica Pacem in terris de Joan 
XXIII) i afegeix: «Després del Concili Vatich 11, el meu predecessor Pau VI també ex- 
pressi l'abast d'aquest signe dels temps», atribuint el títol de doctores de 1'Església a 
santa Teresa de Jesús i a santa Caterina de Siena, i instituint a més, a petició de 1'As- 
semblea del Sínode dels Bisbes de l'any 1971, una comissió especial per a l'estudi dels 
problemes contemporanis en relació amb l'«efectiva promoció de la dignitat i de la res- 
ponsabilitat de les dones*. 
El papa fa esment de I'Assemblea del Sínode dels Bisbes (octubre de 1987), dedi- 
cada a la vocació i missió, dels laics en YEsglésia i en el món, en la qual els Pares s'ocu- 
paren novament de la dignitat i de la vocació de la dona i advocaren per l'aprofundiment 
1. Cf. M. A. MACCIOCCHI, Las mujeres según Wojtyla, Madrid, Paulinas, 1992 (text original 
italia del mateix any). 
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dels fonaments antropolbgics i teolbgics per tal de resoldre els problemes subjacents al 
sigiiificat i a la dignitat de ser dona i de ser home, i escriu: 
«Es tracta de comprendre la raó i les conseqü?.ncies de la decisió del Creador que ha fet que 
l'ésser humh pugui existir únicament corn a dona o corn a home. Sols partint d'aquests fona- 
merits, que permeten descobrir la profunditat de la dignitat i vocació,de la dona, és possible par- 
lar de la presencia activa que exerceix en 1'Església i en la societat. Es aixb el que desitjo tractar 
en aquest document.»2 
M'ha semblat convenient de comencar amb aquesta referencia al magisteri papal. 
Del «feminisme», el papa, en el document, directarnent no en parla; encara que constata 
que «en el nostre temps, la qüestió "dels drets de la dona" ha adquirit un nou significat 
en el vast context dels drets de la persona humana» (núm. 10) i fa referencia als «recur- 
sos personals de la feminitat», que «no són, certament, menors que els recursos de la 
masculinitat; tan sols són diferents» (ib.). També fa referencia a la contraposició «Eva- 
Mana»: «En Maria, Eva toma a descobrir quina és la veritable dignitat de la dona, de la 
seva humanitat femenina» (núm. 11); i parla de la sensibilitat especial, que la dona de- 
mostra vers Crist i el seu misteri, una sensibilitat «que correspon a una característica de 
la seva,feminitatn (núm. 16). Fa esment de la «personalitat femenina)) i la refereix a la 
«disposició esponsalícia natural» i a la wirginitat evangklica», «on es realitzen d'una 
forma especial tant la dignitat corn la vocació de la dona» (núm. 20). No deixa de cons- 
tatar que «en l ' h b i t  del que és humh, és a dir, del que és humanament personal, la 
"rnasculinitat" i la "jieminitat" es distingeixen i, alhora, es completen i s'expliquen mzi- 
tuamenb) (núm. 25); pero vol deixar ben clar que: 
.si Crist, en instituir l'Eucaristia, l'ha unida d'una manera tan explícita al servei sacerdotal dels 
apbstols, és lícit de pensar que d'aquesta manera desitjava expressar la relació entre l'home i la 
dona, entre el que és "femení" i el que és "masculí", volguda per Déu, tant en el misteri de la cre- 
ació corn en el de la redempció. Abans de tot en I'Eucaristia s'expressa de manera sacramental 
l'acte redemptor de Crist Espos en relació amb Z'Església Esposa. Aixb es fa transparent i uní- 
voc quan el servei sacramental de 1'Eucaristia -en la qual el sacerdot actua "in persona ChristiM- 
és realitzat per l'home. Aquesta és una explicació que confirma l'ensenyament de la Declaració 
Inter insigniores, publicada per disposició de Pau VI per a respondre a la interpe1,lació sobre la 
qüestió de l'admissió de les dones al sacerdoci ministerial» (núm. 26). 
- 
2. El papa llegeix amb atenció el tractament que Jesús fa de la dona (nn. 14-15, especialment), 
i afegeix: «La Bíblia ens persuadeix del fet que no es pot aconseguir una hermenkutica de l'home 
autentica, és a dir, d'allb que és "huma", sense una referencia adient al que és "femeni"» (núm. 22). 
El papa estableix i subratlla la relació entre la dignitat de la dona i l'ordre de l'amor, i escnu: d e n s e  
una referencia a aquest ordre i a aqukst primat no es pot donar una resposta completa i adequada a 
la qüestió sobre la dignitat de la dona i a la seva vocació. Quan afirmem que la dona és la que rep 
amor per, al seu tom, estimar, no expressem solament i sobretot l'específica relació esponsal del 
matrimoni. Expressem quelcom més universal, fonamentat sobre el fet mateix de ser dona en el 
conjunt de les relacions interpersonals, que de manera diversa estructuren la convivencia i la col.la- 
boració entre les persones, homes i dones. En aquest context ampli i diversificat la dona representa 
un valor particular com a persona humana, i, al mateix temps, corn aquella persona concreta, pel 
fet de la seva feminitat. Aixb es refereix a totes i cadascuna de les dones, independentment del con- 
text cultural en que viu cada una i de les caractenstiques espirituals, psíquiques i corporals, corn ara 
l'edat, la instrucció, la salut, el treball, la condició de casada o soltera» (núm. 29). 
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El papa subratlla «el testimoni i les obres de dones cristianes», que han incidit sig- 
nificativament tant en la vida de 1'Església com en la societat; i afegeix: 
«També en els nostres dies 1'Església no para d'enriquir-se amb el testimoni de tantes dones que 
realitzen la seva vocació a la santedat. Les dones santes són una encarnació de l'ideal femení, pero 
també són un model per a tots els cnstians, un model de la "sequela Christi" -seguiment de 
Crist-, un exemple de com 1'Esposa ha de respondre amb amor a l'amor de l'Espos» (núm. 27). 
El papa reconeix en els temps en els quals vivim una <&da particular a la dignitat 
de la dona i de la seva vocació», una crida que «pot i deu ser acollida amb la "llum i 
forca" que 1'Esperit dóna generosament a l'home, tarnbé a l'home de la nostra epoca, 
tan rica de múltiples transformacions~; i, tot recordant GS 10, creu que estem en condi- 
cions d'afrontar els canvis significatius de la nostra epoca, si mantenim el principi que 
«la dignitat de la dona és mesurada en raó de l'amor que és essencialment ordre de jus- 
tícia i caritat». El papa insisteix en un dels principis del personalisme: «Sols la persona 
pot estimar i sols la persona pot ser estimada. Aquesta és d'antuvi una afirmació de na- 
turalesa ontolbgica, de la qual brolla una afirmació de naturalesa etica. L'arnor és una 
exigencia ontolbgica i etica de la persona* (núm. 29). 
El document analitza especialment Ef 5,21-33, un text que permet parlar d'una 
mena de «profetisme» particular de la dona en la seva feminitat, un profetisme que 
troba l'expressió més alta en la Verge Mare de Déu (núm. 29) i, com a conclusió, par- 
tint del principi que «la dignitat de la dona es relaciona íntimament arnb l'amor que rep 
per la seva feminitat i també amb l'amor que, al seu torn ella dóna», afirma que «la 
dona només pot trobar-se a si mateixa donant el seu amor als altrem.3 
El document papal esta orientat a reconeixer des de l'interior del «do de Déu» (cf. 
Jn 4,lO) allb que ell, creador i redemptor, confia a la dona, a tota dona: «En 1'Esperit 
de Crist ella pot descobrir el significat ple de la seva feminitat i, així, disposar-se al "do 
sincer d'ella mateixa" als altres, i d'aquesta manera tornar-se a si mateixa.» El papa, en 
definitiva, es fa portaveu de 1'Església que desitja donar gracies a la Santíssima Trini- 
tat pel amisteri de la dona» i per cada dona, «per al16 que constitueix la mesura eterna 
de la seva dignitat femenina, per les "meravelles de Déu" que en la histbria de la hu- 
manitat s'han acomplert en ella i per mitjh d'ella~, donar grhcies per totes les dones i 
per cada una; i acaba dient: 
«L'Església expressa el seu agraiment per totes les manifestacions del "geni" femení aparegudes 
durant la histbria enmig dels pobles i de les nacions; dóna gricies per tots els carismes que 1'Es- 
perit Sant atorga a les dones en la historia del Poble de Déu, per totes les victbnes que deu a la 
3. El text de Gn 3,15 que, segons el papa, representa el punt de partenca del paradigma bí- 
blic del lloc singular de la dona en la histbria de la salvació, ha de ser completat per la perspec- 
tiva escatologica del món i de I'home del llibre de 1'Apocalipsi (12,l-9), on s'expressa la lluita 
de la dona a favor de l'home, del seu vertader bé, de la seva salvació, i acaba dient: «Així, doncs, 
una atenta lectura del paradigma bíblic de la dona -des del llibre del Genesi fins a I'Apocalipsi- 
ens confirma en que consisteix la dignitat i la vocació de la dona i tot ailb que en ella és irnmu- 
table i no perd vigencia, posant el seu "últim fonament en Cnst que és el mateix d'ahir, d'avui i 
per sempre". Si l'home és confiat d'una manera particular per Déu a la dona, ¿no significa aixó 
que Crist espera d'ella la realització d'aquell "sacerdoci reial" (1Pe 2,9) que és la riquesa do- 
nada per el1 als homes?» (núm. 30). 
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seva fe, esperanca i amor; expresa la seva gratitud per tots els fruits de la santedatfemenina. 
L'1;sglésia demana, al mateix temps, que aquestes inestimables "manifestacions de 1'Espent" (cf. 
1Co 12,4s), que arnb gran generositat han estat donades a les "filles" de la Jerusalem eterna, si- 
guin reconegudes degudament, valorades, per tal que redundin en benefici comú de 1'Església i 
de la humanitat, especialment en els nostres dies. En meditar sobre el misten bíblic de la "dona", 
1'Església prega perque totes les dones es retrobin a si mateixes en aquest misteri i descobreixin 
la seva vocació suprema» (núm. 31)4. 
Del resso assolit pel document papa], en parlaré en un altre lloc5. Durant l'any 
1995, Joan Pau 11 ha dedicat la seva atenció a tres temes clau: la dona, la pau i la vida; 
a la primera hi ha dedicat una Carta i vint-i-un missatges6. Després d'aquest any, el 
papa ha parlat sovint de les dones: ho va fer l'any 1997 en un document signat al Líban 
el 10 de maig, on deia: «A partir de Crist i del misteri de l'Encarnació, el paper de la 
dona és expressat d'una manera admirable per la Verge Maria, de la qual la tradició 
oriental sovint ha posat a llum el lloc únic, ja que ella és aquella mitjancant la qual "ens 
és donat l'arbre de la immortalitatW» (i cita a continuació el n. 30 de Mulieris dignita- 
tem);  i afegeix: «Convé, doncs, oferir a les dones de participar més i amb responsabi- 
4. El papa es fa ressb de 1'Assemblea del Sínode d e l ~  Bisbes de l'any 1987, que fou dedi- 
cada a la vocació i missió dels laics en 1'Església i en el món al cap de vint anys del Concili Va- 
tic& 11, on els Pares advocaren, entre altres coses, per l'aprofundiment dels fonaments 
antropolbgics i teolbgics necessaris per a resoldre els problemes referents al significat i dignitat 
de ser dona i de ser home i per a posar de manifest la presencia activa que la dona és cridada a 
exercir en 1'Església i en la societat. 
5. En el llibre que estic preparant, dedicat a la receptio del feminisme, insisteixo en molts as- 
pectes de l'ensenyament de 1'Església sobre la dona. Cal tenir en compte, per exemple, l'enfoca- 
ment que es dóna al tema a partir de la presencia dels laics en 1'Església i en el món (Sínode de 
Bisbes de 1987 i la Christz$deles laici, de 1998). Les feministes coincideixen amb un sector im- 
portant de la reflexió teolbgica que ha vist arnb preocupació i desconcert el desenvolupament de 
la qüestió del sacerdoci ministerial de les dones; m'hi referiré breument més endavant. Un altre 
tema que no ha deixat indiferents el ferninisme i amplis sectors de pensament teolbgic 6s la in- 
sistencia pontifícia en temes relacionats arnb la moral matrimonial; en aquest sentit, el pensament 
del papa ha quedat perfectament reflectit en l'encíclica Evangelium vitae, de l'any 1995. Es re- 
marcable la Carta a les dones, davant la proximitat de la N Conferencia Mundial sobre la Dona, 
que va tenir lloc a Pequín el mes de setembre de l'any 1995: el text és un cjntic de «gratitud» a 
les dones, un mea c~llpa per les injustícies comeses contra la dona i una «crida apressant)) amb la 
firialitat que es faci el que calgui per tomar a les dones el ple respecte de la seva dignititat i del seu 
paper; el papa insisteix en la complementanetat i reciprocitat entre l'home i la dona i subratlla el 
«geni» de la dona segons el model de Maria, i recorda una vegada més l'exclusió de la dona del 
sacerdoci ministerial. Sobre «la nova consciencia femenina» en parla Joan Pau 11 en I'encíclica 
Evangeliunz vitae (n. 99) i en l'exhortació apostblica Vita consecrata (nn. 57-58). 
6. Vegeu el llibre Mensajes a mujeres (Colección Documentos m.c.), Madrid, Palabra, 1996. 
Comenca arnb el missatge per a la Diada Mundial de la Pau (1 de gener de 1995), dedicat al tema 
«La dona, educadora per a la pau»; continua arnb la «Carta a les dones», del 29 de juny; segueix 
el missatge arnb ocasió de la IV Conferencia Mundial de I'ONU sobre la dona (26 de maig), el 
discurs a la Delegació de la Santa Seu a la Conferencia de Pequín (29 d'agost), un seguit de me- 
ditacions dominicals sobre el testimoni d'algunes d ~ n e s  constructores de la pau i una serie de re- 
flexions sobre la dona expressades a l'hora de 1'Angelus. El llibre afegeix la Resposta de la 
Congregació per a la Doctrina de la Fe sobre la no ordenació sacerdotal de les dones. 
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litat en la vida i en les decisions eclesials, ofennt-los la possibilitat efectiva d'adqui- 
rir la necesshia formació [. . .l. M'alegro que els pares del Sínode hagin volgut donar- 
los la possibilitat de ser més actives a l'interior de les diverses estructures eclesials de 
les parroquies, de les eparquies i de les insthncies patriarcals i interpatriarcals, en els 
camps espiritual, intelelectual, educatiu, humanitari, social, administratiu. Poden ofe- 
rir notables serveis grhcies a les qualitats personals específiques.» 
El mateix any, pel desembre, el Sínode episcopal americh, tot remarcant el fet del 
«rostre femení de la pobresa~, demanava la cooperació de les dones en funcions de 
direcció, i que sigui reconeguda llur participació en la litúrgia, segons normes apro- 
piades; i en l'exhortació postsinodal Ecclesia in America (22 de gener del 1999), el 
papa escrivia: 
«Mereix una especial atenció la vocació de la dona. En altres ocasions ja he volgut expressar el 
meu apreci per l'aportació específica de la dona al progrés de la humanitat i reconeixer-ne les le- 
gítimes aspiracions a participar plenament en la vida eclesial, cultural, social i economica. Sense 
aquesta aportació es perdrien algunes riqueses que només el "geni de la dona" pot aportar a la 
vida de 1'Església i de la societat mateixa [...l. En diverses regions del continent america, la- 
mentablement, la dona és encara objecte de discriminacions; per aixo es pot dir que el rostre dels 
pobres a America és també el rostre de moltes dones.»7 
Pel que fa al ferninisme, no podem oblidar la insatisfacció que manifestag i la de- 
núncia que fa de la teologia oficialg, a la qual acusa d'emprar la imatge de Maria com 
7. Cal recordar dues coses. En primer lloc, la Instrucció sobre algunes qüestions referents a 
la col.laboració dels laics al ministeri dels sacerdots (signada per vuit dicasteris, el 15 d'agost de 
1997). En segon lloc, la sovintejada denúncia papa1 dels maltractes soferts per la dona: per exem- 
ple, a comencaments de 1996, en la XXX Diada Mundial de les Comunicacions Socials, dedi- 
cada al tema «Els mitjans de comunicació social: un h b i t  modem per a la promoció de la dona 
a la societatn, i en el missatge de la Diada de la Pau de 1998 (desembre de 1997), centrat en la 
violencia contra les dones i els infants. 
8. Com veurem, moltes de les feministes no acaben d'entendre les «raons» que, segons el 
papa, no permeten l'accés de la dona al ministeri ordenat (sobretot l'argument de l'actuació in 
persona Christi). En general, podríem generalitzar la insatisfacció expressada per M. Josepa 
Amell quan diu: «Efectivament és d'agrair la bona voluntat del papa, perb el seu esforc acaba 
sent nul en concloure que la vocació de la dona no pot ser altra que la d'esposa i mare o verge 
[. . .l. És costum dels varons parlar i decretar sobre les dones sense que elles hi puguin intewenir. 
El papa fa igual, pontifica -i mai millor dit- sobre les dones sense comptar amb la seva opinió» 
(Insubrnisses en lJEsglésia, Barcelona, Claret, 1997, p. 83). 
9. Convé de consultar l'informe elaborat pel Col.lectiu de Dones en l'Església, de casa nos- 
tra, al final del V Curs d'Estiu (3-5 de julio1 de 1998), on constaten que «Jesús dóna per aca- 
bada l'estructura patriarcal»; perb, «com que 1'Església continua fent violencia sobre les dones 
[. . .], ens veiem en la necessitat de fer objecció de consciencia, si volem ser fidels al manament 
de Jesús, que ens proposa una comunitat d'iguals, amb unes relacions de fratemitat» i acaben 
formulant cinc «propostes d'actuaciób, que citaré en un altre lloc (vegeu la publicació La 
Viol2ncia a la Biblia, on es recullen les ponencies presentades i signades per Maria Pau Tray- 
ner, Joana Ortega i Raya, Magda Tomis i María José Arana). D'altra banda, el mateix Co1,lec- 
tiu, en el 1 Congrés Internacional de Dones Cristianes, celebrat entre el 5 i el 8 de desembre de 
1997, feia tot un seguit de constatacions i formulava una serie de compromisos, que bé podrien 
figurar com el programa del feminisme cristii: malgrat que les dones ocupin el 80% del treball 
466 JOSEP GIL I RIBAS 
a model d'una dona submisa, escoltadora, receptora, etc. de la salvació, i gairebé gens 
«productora». Em refereixo a la tercera etapa del feminisme, en la qual s'ha iniciat una 
nova forma de fer teologia des de la dona, des de la seva sensibilitat i de la seva cons- 
ciencia de ser en el món i en 1'Església. Perb no puc deixar de tenir en compte el fe- 
minisme militant que, entre altres coses, rebutja la imatge pztriarcal de Déu i la imatge 
de Maria com a deformadora del que la dona és cridada a fer. 
Parlaré d'aquest i d'altres aspectes del ferninisme. La mariologia, com a reflexió 
teolbgica sobre Maria, i el feminisme, com a reflexió teolbgica sobre la dona, podrien 
anar per separat. Si miro de tractar-los conjuntament és per raons metodolbgiques i 
histbriques; i qui sap si seria suficient per a justificar aquest tractament el fet que la re- 
lació que mantenen no sigui exactament una relació pacífica. 
Parlaré de la mariologia d'avui, inspirada en els darrers documents del magisteri i 
elaborada per teblegs preocupats perque la figura de Maria esdevingui significativa per 
als homes i dones del nostre temps i del nostre món. Parlaré del feminisme de la dar- 
rera hora i, més en concret, de la teologia feminista actual. 
Pel que fa a la sexualitat, em mouré amb més modestia i cautela. No sóc de cap 
manera competent en la materia. Tanmateix, m'ha semblat que calia presentar el punt 
de vista del feminisme, especialment sensible a les directrius que el magisteri de 1'Es- 
glésia ha subratllat en moral sexual, sense oblidar la valoració que n'ha fet i en fa el 
col.lectiu de moralistes catblics. 
En realitat, l'article és el capítol introductori d'un llibre que estic acabant d'en- 
llestir, un llibre centrat en la qüestió de la «recepció teolbgica~ del feminisme. Man- 
tinc, doncs, aquest caricter introductori, per la qual cosa centraré el meu treball en la 
recensió dels autors i de les obres més remarcables en aquestes tres materies. 
11. PRIMERA PART: EL FEMINISME D'ÚLTIMA HORA 
En qualsevol enciclopedia podem trobar una descripció del feminisme més s 
menys amb aquests termes: el feminisme és un moviment militant per a aconseguir 
l'ampliació del paper i dels drets de les dones en la societat i aconseguir el canvi social 
~ 
corresponent. Heus aquí una síntesi de la historia d'aquest moviment: 
«Preparat pels filosofs i les dones de lletres del segle XVIII, el moviment feminista va apd ixer  en 
temps de la Revolució Francesa. En 1791, Olympe de Gouges va escriure la famosa Declaració 
dels drets de la dona i de la ciutadana (= Déclaration des droits de la fernme et de la citoyenne) i, 
un any rnés tard, l'anglo-irlandesa Mary Wollstonecraft publici la seva Vindicació (= A Mndication 
oj'the Rights of Women). De Flora Tristán a Simone de Beauvoir, passant per E. Pankhurst, M.G. 
Fawcett, Nelly Roussel, Betty Friedan o la pionera espanyola Concepción Arenal, entre altres, nom- 
broses dones han lluitat per i'eniancipació femenina en totes les seves possibles formes. 
pastoral, continuen essent infravalorades i considerades indignes de 1'Altar; en les esglésies no 
es valora prou el vessant personal de gratui'tat i plaer, simbolitzat per la unció de Bethnia; les 
esglésies es regeixen per la jerarquització, inspirada en la imatge patriarcal de la Paraula de 
Déu, que cal rellegir en profunditat; cal avancar en la formació teologica feminista, per tal de prn- 
gressar en el coneixement de la nostra historia en relació amb el Crist i la seva Església, des de 
la perspectiva de la nova narrativa. 
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El debat sobre la condició de les dones dins la societat va ser rellancat en 1968 amb la cre- 
ació del Women's Lib als Estats Units i altres moviments similars en bona part dels paisos euro- 
peus. En aquells moments es van crear nombroses associacions per a sensibilitzar l'opinió 
pública i els poders públics davant les seves reivindicacions: dret a l'avortament, contracepció 
lliure i gratuita, igualtat de salari a igualtat de treball, denúncia de totes les formes de discrimi- 
nació per raó de sexe, defensa i informació de les dones davant els seus drets, lluita contra l'o- 
pressió familiar que limita el paper de la dona al de mare i esposa, etc.»lo 
Al fet que la dona hagi estat considerada universalment com un ésser inferior, su- 
bordinat a l'home i destinat gairebé exclusivament a la procreació i a les tasques 
domestiques, i al fet que han estat moltes les dones que han experimentat el dolor so- 
mort de ser dones, el feminisme hi respon amb consciencia reivindicativa, creant al ma- 
teix temps entorn seu una reacció generalitzada de sospita i de menyspreu. A finals del 
segle XIX i durant el segle XX el moviment ha anat creixent com una forca pancultu- 
ral que ha visualitzat el fet que la dona és un sector discriminat de la societat juntament 
amb els altres sectors oprimits i marginats (negres, pobres, malalts, vells); les dones 
s'han descobert com la «segona meitat de la humanitat)), sotmeses a les decisions pre- 
ses per homes, la majoria de raca blanca, occidentals i amb poder economic. Pero el fe- 
minisme ha provocat també una actitud de «defensa» de moltes dones que han preferit 
o prefereixen una permanent «minoria d'edat)), abans d'afrontar els canvis que aquesta 
mena de mobilització generalitzada exigeix. 
Per aixo, el feminisme es proposa en primer lloc, com a objectiu, aconseguir que les 
mateixes dones prenguin consciencia no solament de la real situació de subordinació i 
marginació que pateixen, sinó també de l'irnmens cabdal que posseeixen per a huma- 
nitzar tota la humanitat, homes inclosos. Les dones saben que el pas de la consciencia 
ingenua a la consciencia crítica comporta sofriment, incomoditat i malentesos. Pero l'al- 
ternativa plantejada pel moviment sembla absolutament inevitable i la seva presencia in- 
quietant és arreu del món, en totes les societats i en totes les esglésies i religionsl*. 
A tal1 d'introducció, n'hi ha prou amb aquesta visió panorh ica  del feminisme; 
caldra que, en la propera ocasió, hi afegim els detallsl2. Hi ha preguntes inevitables; per 
10. El text és del Gran Lamuse Catala, V, Barcelona, Planeta - Edicions 62, 1991, pp. 2077-2078. 
11. Avui dia es parla de canvi de civilització global i idhuc de canvi de l'esser humi (Pin- 
tasilgo) o de transformació del sistema social i de les relacions humanes i ecolbgiques (Rosemary 
Radford Ruether); es parla també del «retorn del femení* (vegeu E. WHITMONT, El retorno de la 
Diosa, Barcelona 1984). Roger Garaudy no ha dubtat a qualificar els temps presents com els de 
la ~feminització de la societat~ (R. GARAUDY, Pour l'avénement de la femme, Paris 1981). 
12. S'acostumen a distingir en el moviment tres etapes: la primera, de caire individual, mar- 
cada per la presa de consciencia de la frustració de lesdones a nivel1 social i del seu potencial 
humi; la segona, de caire cntic, centrada en la crítica de la manipulació de la historia per part 
dels homes i de la seva mentalitat masclista; la tercera, que és la del feminisme militant (amb un 
primer moment de clara agressivitat contra el «món masculí~, que deriva facilment en una certa 
«masculinització» de la dona), que reclama, amb mentalitat hihrica i social, la reinterpretació 
tebrica i practica del paper de la dona mitjancant una revisió a fons de la sexualitat femenina. El 
material bibliografic sobre el moviment és immens; en citaré més endavant els exponents més 
propers. Ara, pero, voldria deixar constancia dels exceblents treballs, entre altres, de Letty Rus- 
SELL, Théologie féministe de la libération, Paris 1976; de Mary DALY, Le deuxieme sexe conteste, 
Pans 1969; de Man'a de Lourdes PINTASILGO, Les nouveawc féminismes, Paris 1980. 
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exemple, per que, com a moviment alliberador, el feminisme arriba després de tots els 
altres? O també: per que, quan es parla de pecat, si es fa amb referencia a les dones 
(«aquesta dona és una pecadora»), tothom sap el que es vol dir? 0, finalment: per que 
en els edificis de culte de la majoria de les religions les dones ocupen «llocs separats»? 
Són preguntes que, inexorablement, duen a plantejar la qüertió de la por a la dona (per 
part dels homes), una por que, paradoxalment, es revesteix de tot un seguit de simbo- 
lismes transcendents que parlen de l'«ideal femení». Per que no es parla, per exemple, 
de l'«ideal masculí»?'3 
La teologia feminista és un apecte del ferninisme i cal dir, d'entrada, que és com una 
mena de sector de la teologia de l'alliberament: tot prenent seriosament la qüestió del 
femení, interpreta que la salvació de la dona exigeix l'alliberament de l'opressió cultu- 
ral i social que pateix, per tal d'assolir una autkntica <<reciprocitat» amb l'home en la fi- 
gura del Crist i una plena col.laboració amb el1 en la vida de la societat i de 1'Església. 
El feminisme no és ben bé una moda; tampoc no és un enemic, al qual cal fer front 
davant les acusacions que llenqa contra el cristianisme com a legitimador ideolbgic i 
moral de l'opressió que la dona ha patit i pateix encara en la nostra societat. 
Tampoc no es pot parlar d'una teologia feminista uniforme, ni en els continguts ni 
en la radicalitat dels seus plantejaments; ho veurem en un altre lloc. En general, po- 
dríem dir que ha assumit la tasca de desernrnascarar el masclisme vigent en la Bíblia, 
en el cristianisme i en 1'Església. Les tendencies de la teologia feminista se centren bi- 
sicament en quatre punts: la reflexió crítica sobre l'ensenyament eclesial, postulant un 
canvi d'orientació; la reflexió crítica sobre l'antropologia teoldgica, que postula una 
niajor atenció al cos i al seu llenguatge; la reflexió crítica sobre el baix nivel1 de de- 
senvolupament de la dona en el Tercer Món i les causes que el provoquen; la reflexió 
crítica sobre el tema de la dona en perspectiva pancultural, interreligiosa i ecumenica. 
El carhcter introductori d'aquest article m'obliga a cenyir-me a una informació bi- 
bliogrhfica com més completa millor. Aquest sera el primer punt; evidentment, m'hauré 
de referir també, en forma abreujada, a la reacció o reaccions del feminisme -i, espe- 
cialment, de la teologia feminista- davant l'ensenyament de 17Església. 
1 .  La producció teoldgica del feminisme 
Abans d'oferir la llista de les obres que, des del feminisme militant o simpatitzant, 
fan referencia a les preocupacions, acusacions i plantejaments de la teologia feminista, 
voldria, seguint María Teresa Porcile Santisol4, deixar constancia de les grans qüestions 
plantejades per la teologia feministal5. 
13. La resposta a algunes d'aquestes preguntes hauria de tenir en compte els resultats de les 
investigacions de l'antropologia cultural sobre els tabús i rituals d'impuresa que les societats de 
cacadors i de nbmades aplicaren a la dona i que passaren després a la Tori i al Talmud i posterior- 
ment al cristianisme (períodes de purificació durant la menstruació i després del part, per exemple). 
14. M. T. PORCILE SANTISO, La mujel; espacio de salvación. Misión de la mujer en la Igle- 
sia, una perspectiva antropológica, Madrid, Publicaciones Claretianas, 1995. 
15. L'autora és conscient que, si bé el moviment feminista neix en el món secular, les seves 
repercussions es deixen sentir en l'Església, on existeix també una reflexió sobre la dona que ha 
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a )  Les grans qüestions plantejades per la teologia feminista 
Diríem que la pregunta fonamental és aquesta: que és ser dona? Una pregunta que 
es transforma en aquestes altres: que és ser dona com a ésser humi?, quines són les im- 
plicacions d'aquesta modalitat de l'«humi»?, que és «el femení»?, per que la por o el 
temor a la dona i a la sang? 
La teologia feminista se situa bisicament en la perspectiva de l'antropologia teo- 
lbgica, que ha d'incloure una teologia de la corporeitat de la dona, la qual cosa obliga 
a plantejar la qüestió del patriarcat com a cultura globalitzadora i sobretot la gran pre- 
gunta de quin és el «fet», «característica» o «factor» de la dona suficientment univer- 
sal per tal d'originar, en cultures, situacions i religions absolutament diverses, la 
mateixa visió d'inferioritat de la dona respecte a l'home; una pregunta que, pel que 
sembla, mereix aquesta resposta: el perque de tot plegat és el seu cos16. 
En efecte, si es reflexiona sobre l'origen de la dominació masculina, es percep la 
conjugació de factors biolbgics i el marc econbmico-social en el qual s'ha donat l'evo- 
lució de la humanitat (per exemple, la vida dels cacadors i dels recol-lectors, un marc 
en el qual la dona, per la seva funció «reproductora», té menys facilitats que l'home per 
a desplacar-se i es manté més vinculada a la terra). El cert és que les dades de la in- 
vestigació antropolbgica general, no religiosa, proporcionen una visió negativa de la 
dona, la qual cosa permet de fer-se c h e c  de la visió antropolbgica, també negativa, que 
es troba en la majoria d'escrits religiosos. 
No insisteixo en aquest punt, d'altra banda absolutament fonamental. Hi ha dos 
aspectes que concentren l'atenció de la totalitat del problema: la qüestió antropolbgica 
sobre la dona i la societat i la qüestió antropolbgica sobre la dona i la «natura»; i, en 
ambdós casos, el nus causal de l'opressió de la dona es troba en el seu cosI7. 1 és pre- 
cisament la relació entre funció biolbgica, rol social i estructura psíquica diferent en 
l'home i en la dona allb que avui és especialment qüestionat. 
La reacció contrhia a la confusió dona-naturalesa és un dels aspectes fonarnentals 
de l'argument del llibre de Simone de Beauvoir Le deuxieme sexe, de l'any 1943, on 
evolucionat ripidament, la qual cosa obliga a una tasca difícil de discerniment, per tal com la 
presa de consciencia de la situació per part de la dona provoca generalment una crisi, que con- 
dueix a radicalitats com aquesta: o 1'Església institució o ser dona i persona. Heus aquí el propb- 
sit de l'autora: «encontrar un punto de partida que permita un diálogo sincero y abierto, franco y 
humilde. Para ello es necesario, aunque difícil, ejercer una conciencia crítica madura, reflexiva, 
justa, desde la identidad femenina pero también desde el amor lúcido a la Iglesia como germen 
del "Reino" que Jesús viene a instaurar, con todo lo que ello implica* (pp. 37-38). 
16. Vegeu-ne, del llibre citat, les pp. 123-124. L'autora afegeix: «Se trata de un cuerpo más 
vulnerable, atacable, violable que el del varón. Un cuerpo más "comprable" y por eso "denigra- 
ble" por la mayor facilidad de convertirlo en objeto tanto al nivel de la imagen (publicidad, pro- 
paganda, pornografía), como del "uso" (prostitución y "producción", poligamia). La relación 
antropológica cuerpo-mujer es innegable y por eso una antropología que busque el ser antropo- 
lógico de la mujer no puede eludir el tema del cuerpo* (pp. 125-126). 
17. L'autora que estic citant escriu: «En esta relación cuerpo-mujer se pueden distinguir tres 
aspectos: a) Las funciones corporales; la mujer parece más ligada a la naturaleza; b) Los "roles" 
sociales; los de la mujer se desprenderían de su naturaleza (los del varón, quedarían más vincu- 
lados a la cultura); c) La estructura psíquica diferente: sería fruto de esas "funciones naturales" 
y "roles" sociales, "tradicionales"» (p. 126). 
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l'autora arriba a la conclusió que la dona, més que l'home, és víctima de l'espkcie. El 
llibre articula un discurs radical, revolucionari, de l'alliberament de la dona sobre la 
base de l'eliminació de qualsevol distinció sexual per tal de superar els factors d'o- 
pressió de les dones; pero no té prou en compte que el cos, el cos femení, és una dada 
mes enlla de qualsevol cultura, i que cal recórrer al cos femení com a punt de partenqa 
d'una seriosa aantropologia de la dona». Una reflexió basada en la corporeitat humana 
permet d'avanqar en la consideració segons la qual el cos-naturalesa esta cridat a esde- 
venir cos-cultura, en la seva dimensió personal i histbrica, quelcom que s'ha convertit, 
mes enlla de qualsevol mena de tabú, en la gran descoberta del nostre temps. 
Té raó, aleshores, Porcile Santiso quan escriu: «Si el lloc del cos és tan fonamen- 
tal avui en el pensarnent i en l'experikncia i, tenint en compte la influencia que "el cos 
de la dona ha tingut" en la seva situació, iés possible d'eludir la dimensió del que és 
corporal en la reflexió sobre l'antropologia de la dona?»'8 
A partir d'aquestes constatacions no és difícil de seguir l'evolució para1.lela de 
l'antropologia teolbgica. Si durant segles 1'Església i la teologia han expressat la rela- 
ció home-dona segons un model de subordinació, avui la literatura feminista cristiana 
prefereix d'abandonar aquest model i endinsar-se pels nous camins que centren l'aten- 
ció en la renovació de la persona que viu en comunitat. Porcile Santiso parla d'un 
model anomenat «transformant» (que ha estat posat en relleu per la feminista norda- 
mericana Mary Buckey, sobre la base de la personalitat, de la dona i de l'home, i la re- 
alització d'aquesta personalitat en relació amb la societat i la possibilitat de 
transformar-la), d'un model de «co-participació» (o de partnership, segons l'expressió 
de Letty Russell, que suposa una mútua interdependencia) i d'un model de la mutuali- 
tat-alteritat (tal com el proposa la tebloga francesa de tradició oriental Elisabeth Behr- 
Sigel, com a reflex de la Trinitat i germen de la «nova comunitat»). 
Porcile Santiso té en compte aquests models i es proposa com a objectiu la recerca 
dels elements d'una antropologia inclusiva, que comporta la integració de la naturalesa 
en la cultura (i que posa de manifest la importancia del significat personalitzant de la 
corporeitat per a l'antropologia) i la inclusió entre naturalesa-cultura i les dades de la re- 
velació. Des d'aquesta perspectiva, cal fer molta atenció a la proposta teolbgica de l'au- 
tora; i aquesta és la raó que m'ha aconsellat de donar-li aquest espai en aquest article 
estrictament introductori. L'autora ha encertat en el diagnbstic: la teologia feminista no 
pot oblidar el factor «llibertat», que supera el «destí» de la «naturalesa» i que subratlla 
que el llenguatge del cos no implica un destí que s'ha d'acceptar, sinó una paraula que, 
des de la llibertat, pot ser integrada i assumida. 
18. PORCILE SANTISO, La mujer 127. L'autora insisteix: «En poco tiempo toda la cultura 
-que consideraba hasta hace poco tiempo el cuerpo como tabú- busca romper las censuras tra- 
dicionales celebrando una especie de descubrimiento corporal. El modo de vivir el propio 
cuerpo, la relación con él se convierten en un símbolo del mundo contemporáneo occidental. El 
cambio de conciencia se produce desde un pasaje del "tener" o poseer un cuerpo al "ser" y "ha- 
bitar" su propio cuerpo. Se descubre una significación humana "personal" de lo corporal y se 
habla del cuerpo como palabra. Hoy estamos al comienzo de este proceso, siendo todavía here- 
deros inconscientes de una dicotomía secular.)) 
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b) Situació actual de la producció teol6gica feminista 
La teologia feminista prdpiament dita s'inicia a partir dels anys seixanta. És una 
teologia que, pel que fa al metode i al Ilenguatge, és més narrativa que argumentativa, 
que parteix de fets d'experiencia i vol ser una vertaderafides quaerens intellectum. 
La teologia feminista depassa amb escreix els límits de I'anomenada ~teologia de 
la dona» o de la femineitat, que en general cal considerar corn l'aportació dels teolegs 
a l'ensenyament oficial de 1'Església i d'acord amb aquest ensenyament. El model més 
significatiu d'aquesta teologia de la dona segueix els esquemes del romanticisme ale- 
many del segle XIX, tal corn apareix en el pensament, per exemple, de Gertrud von Le 
Fort, en forma de «polarització» del masculí i del femení: es parla de l'aetern femení», 
focalitzat en la naturalesa -en allo tel.lúric-, en la passivitat (i en la maternitat), enfront 
del masculí, que és urhnic, actiu i historic'g. 
La teologia feminista es presenta corn una recerca radical de la dignitat i del lloc i 
el paper de la dona en 1'Església; manifesta una clara insatisfacció davant el pensament 
teologic existent, que qualifica de patriarcal, androcentric i unilateral, i denuncia les 
conseqüencies que aquesta visió teologica produeix en 17Església, en la societat i en la 
vida de les dones en la societat i en 17Església. 
Hom acostuma a parlar de prehistoria de la teologia feminista, prehistoria que 
compren dues etapes. Una és la que va de 1810 a 1920, sobretot als Estats Units, on 
s'enregistra el primer moviment feminista social, un moviment que coincideix amb la 
traducció, revisió o reinterpretació de la Bíblia per Elizabeth Cady Stanton: la Women ' 
Bible (anys 1895 i 1898). La segona etapa comenca entorn dels anys cinquanta i s'hi 
planteja l'accés de la dona al rninisteri ordenat. 
La teologia feminista parteix d'una anhlisi dels fets socio-culturals, polítics i 
economics, que afecten la vida concreta de les dones. Es tracta d'una teologia contex- 
tual, que no es redueix a parlar de la dona, sinó que, des de la dona, vol parlar a tota la 
comunitat creient i fins i tot a la  societat sencera20. Hom podria distingir corn dues po- 
sicions teolbgiques feministes: la que qüestiona fins les mateixes bases de l'autoritat de 
la cultura judeocristiana21 i la que qüestiona alguns esquemes de la teologia, pero en 
19. Vegeu el llibre citat de PORCILE SANTISO, La mujer 130. L'autora cita l'opinió de teblo- 
gues, ideologicament oposades, que coincideixen a denunciar el mite de l'eetern femení»: C. 
Halkes i M. Daly, d'una banda, i d'una altra, E. Behr-Sigel. Sobre aquest concepte de «dues na- 
turaleses», vegeu la crítica d'E. Schüssler Fiorenza que es troba en la practica totalitat de totes 
les seves obres. Pero cal tenir present també que hi ha feministes, corn Caro1 Christ, que accep- 
ten el cdualisme~ i subratllen allb específic de l'experikncia espiritual de la dona i el seu poder 
transformador, per tal corn esta més a prop de la naturalesa i dels seus processos naturals. 
20. Porcile Santiso, després de citar un preciós text d'E. Moltmann, escriu: «la teología fe- 
minista se presenta y vislumbra como una teología de la totalidad. Quiere ir más allá de toda di- 
visión dicotómica: sea entre cuerpo y alma o entre hombre y mujer, de modo que las diferencias 
que existen -cuando realmente existan- puedan ser creadoras y fecundas»; i afegeix: «La teolo- 
gía feminista se presenta como una teología de la liberación, con una metodología de "ver, juz- 
gar, actuar" [...l. Las teologías de la liberación tienen en común con ella ciertos elementos 
metodológicos, sobre todo en cuanto al punto de partida y la finalidad, siendo conscientes tam- 
bién de que no existe sólo un método de quehacer teológico» (pp. 67-68). 
21. Val a dir que aquesta posició radical se situa clarament en una mena de postcristianisme. 
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manté l'estructura22; aquest segon grup postula una «reforma» de la teologia pel que fa 
al metode i pel que fa a l'hermeneutica feminista. 
En aquest apartat em referiré, en primer lloc, a allb que hom anomena el context 
immediat de la teologia feminista: l'anhlisi de la realitat que ha fet el feminisme dels 
últims anys i el compromís que el moviment ha anat assum4nt. 
En segon lloc, exposaré en forma de llista la producció teologica feminista. La 
franja de temps que he tingut en compte, fora d'algunes excepcions bbviament justifi- 
cables, són els darrers vint anys. Citaré els textos que podem llegir en llengua catalana 
o castellana i els que no estan traduits en aquestes Ilengües. 
En tercer lloc, aportaré la notícia bibliogrhfica d'altres obres que, des de fora del 
feminisme prbpiament dit, han donat suport a la teologia feminista i hi afegiré la re- 
lació de textos i autors que recolzen, directament o indirecta, les reivindicacions del 
feminisme. 
a)  El context immediat de la teologia feminista 
El número 263 de Concilium (febrer de 1996), que porta per títol ((Diferencia en 
solidaritat», pretén fer una pausa, repassar la producció teolbgica feminista dels da- 
rrers deu anys (1985-1995) i presentar les diverses formes i articulacions de la teolo- 
gia feminista23. En aquest sentit inclou un primer apartat sobre ((Diferents hmbits 
geogrhfics de lluita* (a 1'America Llatina, Australia,  frica i Europa) i un segon 
apartat sobre ((Diferents hmbits religiosos de lluita» (el musulmh, el budista, el jueu 
i el cristih ecumenic); s'hi afegeix una interessant taula rodona sobre l'impacte de les 
teologies feministes en 1'Església catblica romana (on participen D. Tracy, M. Vidal, 
N. Mette i J. Ching). 
En el tercer apartat es tracta dels «Diferents hmbits teoretics de lluita~ (a l'interior 
de l'experiencia índia, en el context epistemolbgic de tipus masculí, en el context de la 
teoria de la diferencia, en el context de l'ensenyament academic i en el context de la in- 
terdependencia). 
La representant més coneguda és Mary Daly. Les tesis de les radicals s'aproximen molt a les 
reinvidicacions, per exemple, del lesbianisme, s'acosten a una espiritualitat (panteista) radicada 
en la natura i postulen el reconeixement de la «deessa». 
22. D'entre aquest grups de teblogues rejormistes cal citar, dels Estats Units, Phyllis Trible, 
Elizabeth Schüssler Fiorenza, Rosemary Radford Ruether i Letty Russell, a més de la majoria de 
les teblogues europees i llatinoamericanes. 
23. La proposta és de I'editorialista, Elisabeth Schüssler Fiorenza, que passa revista a l'apor- 
tació del feminisme a Conciliurn durant la darrera decada, i escriu: «Los números que Concilium 
ha dedicado hasta ahora a la teología feminista han tratado de incorporar y propugnar la postura 
propia de una teología feminista crítica de la liberación que toma como punto de partida la temati- 
zación sistemática de la experiencia de las mujeres y pasa luego a formular diferentes perspetivas 
y posiciones socio-religiosas [...l. Se han analizado teológicarnente temas como "Las mujeres, in- 
visibles en la Iglesia y en la teología"; "Mujeres, trabajo y pobreza"; "Maternidad: experiencia, ins- 
titución, teología"; ''¿Una naturaleza peculiar de las mujeres?" "Violencia contra las mujeres" C...]. 
Nos sentimos orgullosos de que los distintos números de Concilium dedicados a la teología femi- 
nista hayan abierto el camino a un "nuevo modo" diferente de hacer teología» (pp. 7-9). 
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L'article final, signat per M. Shawn Copeland, assegura que el compromís de la teo- 
logia amb l'alliberament de les dones insinua un canvi paradigmhtic en la reflexió reli- 
giosa i en diversos sectors socials i culturals (p. 195); i afegeix que aquestes teologies 
crítiques propugnen l'emancipació dels cossos i dels enteniments subjugats i violats de 
les dones, desacrediten els significats ontologics cosificats i hegemonics i interpel.len i 
comprometen els hmbits religiosos, socialsi teorics en la lluita (pp. 195-196)24. 
La teologia feminista no és un ghetto. Es una teologia amb un tema clar: les dones; 
és també, en molts casos, una opció per tal de fer teologia amb les dones pobres. El 
debat feminista, pero, abasta el camp més ampli de la cultura, i la teologia feminista no 
ho pot oblidar. De fet, el discurs teoric del feminisme planteja tot un seguit de qües- 
tions que oscil.len entre l'etica i la política, a partir de l'hegemonia vigent dels valors 
masculins, unes qüestions que posen de manifest les paradoxes de la 1l.lustració políti- 
cament i teoricament recurrents. 
En aquest ordre de coses, el llibre de Simone de Beauvoir exemplifica un model del 
feminisme que cerca l'emancipació de la dona sense tenir en compte la seva aespecifi- 
citat corporal», una mica en la línia «unisex» tan popularitzada en els nostres dies25. 
Cal, pero, llegir encara Poulain de la Barre, De l'égalité des deux sexes, publicat 
l'any 167226. Un altre text a llegir seria: Mary Wollstonecraft, Vindication of the Rights 
of Woman, de 1793 (del qual hi ha una traducció castellana, ja vella). No es pot oblidar 
l'obra de J. S. Mill, The subjection of women, de l'any 186927. Voldria subratllar, final- 
ment, la personalitat de Simone Weil i la seva importantíssima aportació a favor de la 
dona treballadora28. 
24. L'article posa de manifest que el feminisme ha quedat debilitat pel fet de no tenir prou 
en compte la «diferencia»: «la diferencia es el auténtico contexto de la interdependencia. El ge- 
nuino compromiso interdependiente de las mujeres (y los varones) de diferentes historias, cultu- 
ras, narrativas y razas, dotadas de diferentes dones, energías, aptitudes y habilidades, capacita a 
las mujeres (y a los varones) para intentar y forjar nuevas relaciones, para desplegar un nuevo co- 
raje de decidir, actuar y ser. El compromiso auténtico de las mujeres (y de los varones) situadas 
en diferentes contextos religiosos, culturales, históricos y sociales abre nuevos campos a la pra- 
xis social y cognitiva diferenciada en beneficio de la instauración de la justicia social en el te- 
rreno de lo concreto» (p. 207). 
25. Porcile Santiso observa que Mary Daly ha pres com a punt de partenga de la seva an- 
tropologia teolbgica el punt de vista de Simone. Recordem que l'obra de la feminista francesa és 
de l'any 1944; n'hi ha una primera traducció castellana, editada a Buenos Aires l'any 1965 
(vegeu la traducció espanyola: El segundo sexo, Madrid, Cátedra, 1998). S'acaba de publicar, de 
l'autora, Cartas a Nelson Algren. Un amor transatlántico 1947-1964, edició i prbleg de Sylvie 
Le Bon de Beauvoir (trad. castellana de Miguel Martínez-Lage, Barcelona, Lumen, 1999). Re- 
cordem que Simone va estar sempre al costat de Sartre (NOtre Dame de Sartre, li deien): cal lle- 
gir l'epistolari, en dos volums, Lettres 6 Sartre (1990). Pel que fa a la crítica de Simone, convé 
de llegir SCHUSSSLER FIORENZA, En memoria de ella 55 i la nota bibliografica. 
26. Fayard n'ha fet una nova edició: París 1984 (n'hi ha trad. catalana: Sobre la igualtat dels 
dos sexes, Universitat de Valencia, 1993). Cal llegir la tesi doctoral de Bernard MAGNÉ, Le femi- 
nisnle de Poulain de la Barre, origine et signijication, Toulouse 1964. 
27. Vegeu Harriet T. MILL i J.S. MILL, Ensayos sobre igualdad sexual, Barcelona, Penín- 
sula, 1973. 
28. No és aquest el moment d'analitzar a fons la personalitat d'aquesta dona. El número de 
desembre de 1999 de la revista El Ciervo li dedica unes pagines realment interessants. 
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Altres textos que cal tenir en compte són: C. Amorós (ed.), Historia de la teoría 
feminista, Madrid, Instituto de Investigaciones Feministas, 1995; C. Molina, Femi- 
nismo y la dialéctica de la Ilustración, Barcelona, Anthropos, 1994; Roberta Hamil- 
ton, La liberación de la mujel; Barcelona, Península, 1980; Jane Rendall, The Origins 
of Modern Feminism, Londres, Macmillan, 1985; Celia Amorós, Hacia una crítica de 
la razón patriarcal, Barcelona, Anthropos, 1985; Linda J. Nicholson (ed.), Feminism- 
Postrnodernism, New York, Routledge, 1990; A. Puleo, Dialéctica de la sexualidad, 
Madrid, Cátedra, 199 1. 
D'entre la producció feminista29 vull subratllar el llibre de Neus Campillo, Elfe- 
minisme com a crítica. Neus Campillo subratlla que el feminisme implica csncep- 
cions polítiques molt variades, pero que cal considerar-lo corn a «crítica filosbfica». 
El feminisme introdueix i produeix un acostament epistemolbgic als problemes ge- 
neral~ de múltiples disciplines (antropologia, biologia, psicologia, historia, sociolo- 
gia, etc.) que canvien d'aquesta manera les seves perspectives. En aquest sentit, es 
produeix una reflexió doble: «el problema de la teoria genera diferents feminismes i 
la teoria, des dels diferents feminismes, genera canvis epistemolbgics en els discur- 
sos del saber, en disciplines que, introduint el tret del sexe, transformen el seu acos- 
tament unilateral als problemes»30. 
Tot explicant el seu punt de vista sobre la crítica filosbfica del feminisme31, escriu: 
- 
29. Heus aquí una selecció de textos i d'autores sobre el feminisme: María Luz ALCALA-ZA- 
MORA MATILLA, El feminismo, Madrid, Liga Española, 1994; Anabel GONZALEZ GARATE, El fe- 
minismo en España, hoy, Madrid, Zero, 1978; Ana María MERCADÉ FERRANDO, El despertar del 
feminismo en España, Barcelona, Autor-Editor, 1977; Henrietta J. MOORE, Antropología y femi- 
nismo, Madrid, Cátedra, 199 1 ; Magda ORANICH, Qué es el feminismo, Barcelona, La Gaya Cien- 
cia, 1997; Montserrat ROE, El feminismo, Barcelona, Salvat, 1983; Sheila ROWBOTHAN, 
Feminismo y revolución, Madrid, Debate, 1978; Manuela SANTALLA L ~ P E Z ,  Concepción Arenal 
y elfeminismo católico español, Sada, Castro, 1995; Flora TRISTÁN, Feminismo y utopía, Barce- 
lona, Fontamara, 1977; Mary Alice WATERS, Marxismo y feminismo, Barcelona, Fontamara, 
1979; Anne PRIMAVESI, Del Apocalpisis al Génesis: ecología, feminismo, cristianismo, Barce- 
lona, Herder, 1995; Maria Aurelia CAPMANY, El feminisme a Catalunya, Barcelona, Nova Terra, 
1973; Ana Maria MERCADÉ FERRANDO, El feminisme avui, Barcelona, Autor-Editor, 1977. 
30. N. CAMPILLO, El feminisme com a crítica, Valencia, Tandem Edicions, 1997, p. 19. L'au- 
tora parla del (cfeminisme i les paradoxes de la Il~lustració» (pp. 25-61), partint del fet que «el 
discurs il.lustrat és qüestionat corn a alliberador i presentat corn a generador de contradiccions 
que més prbpiament legitimen el domini i comporten una pkrdua de llibertat»; afirma que el dis- 
curs il.lustrat és un discurs patriarcal, alhora que considera que «des de la crítica interna a aquest 
han d'extraure's i desenvolupar-se els trets del discurs universal que pretén ser», i afegeix: «La 
mateixa crisi de la modernitat, corn a crisi del discurs il.lustrat, corn a crisi de la raó mateixa, ha 
donat lloc al desenvolupament del discurs postmodern corn a perdua de sentit, crisi del subjecte, 
mort de la raó. Donar compte d'aquesta dialkctica de modemitat-postmodernitat implica una crí- 
tica de la Il.lustració, pero una crítica interna a aquesta». 
31. CAMPILLO, El ferninisme 63-67. L'autora té molt en compte que «des del moment en 
que la crítica introdueix la idea que hi ha alguna cosa més que cosificació i racionalitat instru- 
mental i que no és només la logica del dornini el que les forma, sinó que també es produeixen 
normes d'intersubjectivitat no coercitiva en les relacions entre els individus, en la seva socialit- 
zació i en la seva prbpia comprensió, des d'aquest moment, també la crítica introdueix la idea 
d'una practica emancipadora des de les possibilitats existents en aquesta estructuració lingüís- 
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«Entendre el feminisme com a "crítica filosbfica" significa donar compte que, no sols no pot 
estar-se de ser una reflexió sobre la raó i mostrar els seus Iírnits des del genere, sinó que, a més 
a més, en el feminisme es fa palesa la necessitat de pensar, de manera radical, els principis il.lus- 
trats que constitueixen l'actitud de la modemitat. Significa aixb perque en aquesta radicalització 
i en donar compte dels límits de la universalitat de la raó il.lustrada es forma com una teoria que 
expressa l'articulació mateixa de raó i llibertat, que s'expressa, en definitiva, com a crítica.»32 
p) La prodz4cció teologica de les feministes33 
Aída Concha, Leonor, Luchas y logros en el proceso de liberación de la mujer, dins Aquino, 
Aportes 44-59. 
Aleixandre, Dolores, Mujeres en la hora undécima, Santander, Sal Terrae, 31990. 
Allione, Tsultrim, Mujeres de sabiduría, Barcelona, Liebre de Marzo, 1990. 
Althaus-Reid, Marcella, La indecencia de su enseñanza ... Notas para una enseñanza 
«cuceb» de teología feminista en Europa, dins Concilium 263 (1996) 185-194. 
Amell, M. Josefa, Insubmises en I'Església, Barcelona, Claret, 1997. 
Amorós Puente, Celia (dir.), 10 palabras clave sobre la mujer, Estella, Verbo Divino, 1995. 
Anwar, Ghazala, Discursos feministas musulmanes, dins Concilium 263 (1996) 79-88. 
Aquino, M. Pilar (ed.), Aportespara una Teología desde la mujer, Madrid, Escuela Bíblica, 
Editorial «Biblia y Fe», 1988. 
-, Nuestro clamor por la vida, San José 1992. 
Arana, M. José - Salas, María, Mujeres sacerdotes ¿Por qué no?, Madrid, Publicaciones 
Claretianas, 1994. 
Arana, M. José, et al., Algunas mujeres nos han sobresaltado, Madrid, Publicaciones Cla- 
retianas, 1993. 
Arellano, Luz Beatriz, Hacia una nueva espiritualidad en la mujer nicaragüense, dins 
Aquino (ed.), Aportes 112-127. 
tica i social d'intercomunicació. Critica s'uneix així a llibertat, ja que la seva articulació mútua 
fa pensar en formes d'intersubjectivitat no coercitiva que representarien un estat social d'auto- 
determinació» (pp. 70-71). 
32. CAMPILLO, El feminisme 73. L'autora afegeix: «Radicalitzar les idees i1,lustrades i mos- 
trar les seves paradoxes constitueix el nucli del programa feminista. No per casualitat fou una 
dona qui va expressar la fórmula: "Les llums es critiquen amb més Ilums" (Madame de Stael). 1, 
de la mateixa manera que el pensament crític va diagnosticar, que el pensament era dominador 
en la seva més íntima estructuració ligüística amb que es produia la socialització i culturalitza- 
ció, així també el feminisme desenvolupa la idea que aquesta cosificació de la raó i la societat 
tenia un domini específic: el del sexe» (p. 76). 
33. Els textos que citaré són basicament europeus i nordamericans. Cal tenir present que la 
revista australiana Women-Church surt per primer cop l'any 1987; posteriorment, a Australia han 
aparegut: Voices from the Silence, l'any 1989; M. JOY i P. MAGEE (eds.), Claiming our Rites: Stu- 
dies in Religion by Australian Women Scholars, Adelaida 1994; M. CONFOY i D. LEE (eds.), Free- 
dom and Eritrapment, Melburne 1995. A Ghana, l'any 1989, es va crear un gmp de teblogues 
africanes compromeses (cf. Oduyoye AMBA [ed.], Talitha Qumi: The Proceedings of the Convo- 
cation ofAfrican Women Theologians, Ibadan 1990). Durant els anys vuitanta s'han dut a terme 
tot un seguit d'iniciatives per a la creació de xarxes de teologia feminista a Europa, de tipus 
ecumknic, sobre la base de I'Okumenischen Forums Christlicher Frauen in Europa, que té un 
butlletí, blformationsblatt, publicat a Ginebra. D'altra banda, hem de constatar el Sínode de 
dones de 1987, als Paisos Baixos, el Sínode de 1992 a Austria, i el Sínode de 1994 a Alemanya; 
el primer Sínode europeu de Dones va tenir lloc a Austria l'any 1996. 
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Webster, John i Ellen (eds.), The Church and Women in the Third World, Philadelphia 1985. 
y )  Literatura teologica que dóna suport al feminisme 
Són bastants els números de Concilium que han posat en relleu diversos aspectes 
del feminisme i de la teologia feminista. Així, per exemple, el núm. 252, de l'any 1994, 
porta com a títol: Teología feminista. Violencia contra las mujeres. El núm. 263, de 
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l'any 1996, és dedicat al tema: Teología jerninista. Diferencia en solidaridad, que des- 
criu, entre altres coses, el procés de la discussió sobre el sacerdoci de les dones. El núm. 
281, de l'any 1999, tracta la qüestió de La no ordenación de mujeres y política de 
pode+. Finalment, el núm. 282, de l'any 1999, parla de La fe en una sociedad de gra- 
t$cación instantánea. 
La literatura teolbgica que dóna suport a les reivindicacions del femenisme actua 
en diversos fronts. Heus aquí una llista de les obres més significatives: 
Aguirre, Rafael, Del movimiento de Jesús a la Iglesia cristiana, Estella, Verbo Divino, 1998. 
-, La mujer en el cristianismo primitivo, dins Iglesia Viva 126 (1856). 
Alberoni, Francesco, Observaciones sociológicas marginales a la MD, dins Macciocchi 
(ed.), Las mujeres 260-268. 
Alonso Díaz, José, Ant$eminismo y feminismo en la Biblia, Madrid, PPC, 1978. 
Álvarez Gómez, Jesús, Liberación de la mujer y profetismo religioso, Madrid, Publicacio- 
nes Claretianas, 1992. 
Asensio García, Félix, El feminismo en el Antiguo Testamento, Burgos, Aldecoa, 1980. 
Baum, Gregory, Reflexiones teológicas sobre el poder en la Iglesia, dins Concili~cm 281 
(1999) 435-445. 
Becker, Jürgen (ed.), Die Anfange des Christentums, Stuttgart 1987. 
Boff, Leonardo et al., Teólogos de la liberación hablan sobre la mujer; Costa Rica, Dei, 1988. 
Boff, L., Església, carisma i poder; Barcelona, Claret, 1982. 
-, Eclesiogénesis: las comunidades de base reinventan la Iglesia, Santander, Sal Terrae, 
31980. 
-, La visión incompleta del Vaticano 11. Ekklesia, ijerarquia o pueblo de Dios?, dins Con- 
cilium 281 (1999) 425-433. 
Drewermann, Eugen, El mensaje de las mujeres, Barcelona, Herder, 1996. 
Galot, Jean, La Chiesa e la donna, Roma 1965. 
-, Teologia della donna, dins Civilth Cattolica 126 (1975) 11, 232. 
García Estébanez, Emilio, ¿ES cristiano ser mujer?, Madrid, Siglo XXI, 1992. 
García Viñó, Manuel, La nueva Eva, Madrid, LibertariasJProdhufi, S.A., 1993. 
Giorello, Giulio, Bajo el cielo de la libertad, dins Macciocchi (ed.), Las mujeres 269-277. 
González Faus, J.I., La autoridad de la verdad, Barcelona, Facultat de Teologia de Cata- 
lunya - Herder, 1996. 
-, úr libertad de palabra en la Iglesia y en la teología, Santander, Sal Terrae, 1985. 
Grelot, Pierre, La condición femenina en el Nuevo Testamento, Madrid, PPC, 1995. 
Haag, Herbert, ¿Qué Iglesia quería Jesús?, Barcelona, Herder, 1998. 
Kehl, Medard, ¿Adónde va la Iglesia?, Santander, Sal Terrae, 1997. 
Laurentin, ~ é n k ,  Jesús y las mujeres: una revolución ignorada, dins Conciliunt 154 (1980) 
93-103. 
Marañón, Rafael, Machismo y feminismo: perspectiva cristiarza a una nueva polémica, Ter- 
rassa, Clie, 1994. 
34. Entre altres preguntes fa aquesta: «¿Cuáles son los temores que continúan motivando la 
exclusión de las mujeres de lo sagrado?» (p. 8). <<¿Qué hace teológicamente aceptable a la razón 
que las mujeres no puedan representar a Cristo, el Hombre? ¿Qué hace teológicamente admisi- 
ble sostener que las mujeres no pueden ser ordenadas porque Jesús no ordenó mujeres, aunque 
está históricamente documentado que Jesús no ordenó a nadie? [...l. Lo que mueve a los hom- 
bres del Vaticano ¿es la falta de fe que siempre fuerza al Gran Inquisidor a controlar, o el miedo 
a que las mujeres lleguen a1 poder?» (p. 8). Segons I'opinió de Hermann Hiiring, l'actitud de 
Roma en aquesta materia és literalment escandalosa. 
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Militello, C. (ed.), Donna e ministero. Un dibattito ecumenico, Roma 1991. 
Montagna, D., Rassegna bibliograjca sulla teologia della donna, dins Servitium 9 (1975) 
254-267. 
Pérez Piñero, R., Encuentro personal y Trinidad. La ex-sistencia de la mujel; Salamanca, Se- 
cretariado Trinitario, 290 pp. 
Philips, G., La fernme dans 17Église, dins EphemThéolLov 37 (1961) 598ss. 
Pikaza, Xabier, Iglesia de mujeres, dins Gómez-Acebo (ed.), Relectura de Lucas 117-177. 
-, La mujer en las grandes religiones, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1991. 
Piñero, A. (ed.), Orígenes del cristianismo, Córdoba, El Almendro, 21995. 
-, Fuentes del cristianismo, Córdoba, E1 Almendro, 1994. 
Rivera, A., Bibliografía sobre María y la mujel; dins EphemMariol29 (1979) 53-63. 
Schnackenburg, Rudolf, El mensaje moral del Nuevo Testamento 1: De Jesús a la Iglesiapri- 
mitiva, Barcelona, Herder, 1989; 11: Los primeros predicadores cristianos, 1991. 
Scola, Angelo, Identidad y diferencia. La relación hombre-mujel; Madrid, Encuentro, 1989. 
Suau, Teodor, Les dones en lJEvangeli de Marc, Barcelona, CPL, 1996. 
Swidler, L. i A. (eds.), Women Priest. A Catholic Commentary on the Vatican Declaration, 
New York 1977. 
Vilanova, Evangelista, Pera una lectura feminista de la Biblia, dins QVC 185 (1997) 112-1 14. 
-, La dona en la historia de l'Església, dins Col4ectiu de Dones en l'Església, Les dones 
trenquem el silenci 59-96. 
Ziebertz, Hans-Georg, Kirchenprojile angehender Seelsorgel; dins id. (ed.), Christliche Ge- 
meinschafi vor einem neuen Jahrtausend, Weinheim 1997. 
2.  El contenciós entre el feminisme i el magisteri de 1'Església 
Ja he dit abans que la valoració que el cristianisme ha fet i fa del femení és una de 
les qüestions més discutides avui dia. S'ha insinuat antenorment i hi tornarem en les 
altres dues parts de l'article. Sense voler ser exhaustiu, heus aquí alguns dels aspectes 
del contenciós entre el feminisme i la teologia oficial de 1'Església. 
En primer lloc, cal fer referencia a la mateixa historia del cristianisme. Les femi- 
nistes insisteixen que les dones, d'historia, propiament no en tenen; només tenen 
«prehistoria», per la qual cosa reclamen un tipus d'hermeneutica que faci emergir, en 
el relat neotestamentari, el vertader protagonisme que van tenir les dones35. 
El neofeminisme acusa el masclisme de ser una estructura de poder, fins i tot en 
l'Església, la qual ha marginat la dona en la historia i en la vida actual. Com he dit 
abans, la teologia feminista no és una forma d'egologia, en la qual les dones es limiten 
a pensar en elles mateixes: les dones volen afegir quelcom de positiu a la comprensió 
de la fe cristiana, tot i que no deixen d'expressar el seu eschndol davant el masclisme 
de la teologia oficial36. El neofeminisme reclama el factor femení específic -el «tos», 
com a espai femení per excel.lkncia- en benefici de la humanitat i de 1'Església. 
En aquest sentit, cal fer atenció a una de les acusacions més nuclears que la teolo- 
gia feminista fa a la teologia oficial occidental: que, pel fet de ser formulada des d'una 
35. És un punt en que insisteixen molts dels escrits citats anteriorment. Pel que fa l'her- 
meneutica bíblica, cal citar com a molt significatives les obres de Schüssler Fiorenza. 
36. Aquí caldria citar l'escindol de la teologia feminista per la «masculinitat» de Jesús: 
Mary Daly rebutja Crist com a varó i cerca una altra encarnació de Déu en la forma de la dona 
(Beyond God the Father: Toward a Philosophy of Women's Liberation, Boston 1973). 
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perspectiva exclusivament masculina, desconeix o exclou la dona de l'bea de la seva 
reflexió, amb la qual cosa es demostra incapac de reflectir la realitat de Déu en tota la 
seva extensió. La teologia feminista es fa ressb de les crítiques més radicals del femi- 
nisme que, com hem vist abans, rebutja una antropologia feta d'abstraccions i exigeix 
que la dona pugui participar en la construcció de la cultura i de la historia, sense des- 
qualificacions prkvies. 
La teologia feminista ha posat de manifest la inferioritat, la subordinació i l'abús 
de quk han estat objecte les dones en la Sagrada Escriptura37. No cal dir que la crítica 
feminista va dirigida principalment contra les estructures patriarcals dominades pels 
homes, i contra el poder i la ideologia del poder que ha configurat tots els ambits de la 
societat i de l'Església38. En aquest sentit, Ursula King aposta a favor d'un moviment 
ecumknic que arribi a superar les greus deficikncies en aquesta mathria39. 
Per cert que un dels punts de fricció més cridaners és el de la posició del magisteri 
de 1'Església respecte a l'accés de les dones al ministen ordenaPo, posició, com és 
sabut, absolutament negativa que moltes feministes han interpretat com una forma 
d'actuació de la ideologia del podei.41. 
Tampoc no és aquest el moment de presentar detalladament les raons que dictami- 
nen la negativa vaticana. Recordem només que el papa actual va adoptar una posició 
molt clara i «definitiva» en la Carta apostblica Ordinatio sacerdotalis, del maig de 
199412. 1 cal recordar que el mateix papa es dirigia a l'assemblea plenaria de la Con- 
gregació per a la Doctrina de la Fe, a finals d'aquest any, i deixava ben clar que «en les 
37. Val a dir que aquesta constatació ha provocat diversos posicionaments, com fa veure 
Phyllis TRIBLE en l'article Hermenéutica Feminista y Estudios Bíblicos, dins Ann LOADES (ed.), 
Teología feminista, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1997, pp. 45-51. El Nou Testament mereix una 
consideració més positiva, tot i constatar el tracte d'inferioritat que reben les dones en algunes 
Cartes. L'estatus de la dona en 1'Església primitiva ha estat estudiat recentment pels experts i 
llurs conclusions coincideixen ampliament amb les de The Woman's Bible. 
38. Contra l'hegemonia del «patriarcat», vegeu el que escriu el matrimoni Moltmann-Wen- 
del, en el llibre citat, pp. 70-76. 
39. Vegeu el seu article Mujeres en diálogo: una nueva visión del ecumenismo, dins LOA- 
DES, Teología feminista 376-392. 
40. La revista Concilium va dedicar el núm. 263, de l'any 1996, entre altres temes, al de 
l'accés de la dona al sacerdoci, i en va fer una descripció histbrica des de la creació de la Ca- 
tholic Women's Suffrage Society, de l'any 191 l ,  fins a la petició raonada que va arribar al Con- 
grés Mundial de 1'Apostolat Seglar, de l'any 1967 (cal recordar que la Comissió vaticana de 
1975, d'acord amb la Comissió Bíblica pontifícia i la Comissió Teolbgica Internacional, va dir 
que no a la petició formulada). L'any 1994, l'any de l'ordenació de la primera dona, es va fun- 
dar Catholic Women's Ordination. 
41. El número 281 de Concilium, de l'any 1999, porta per títol «La no ordenación de muje- 
res y la política de poder», on hi ha un article molt fort signat per Hermann Haring. 
42. Una de les primeres mostres del desconcert produit per la Carta es reflecteix en la de- 
claració dels Bisbes de Belgica (agost de 1994), on es pregunten que vol dir, en aquest cas, «de- 
jnitiu)); i afegeixen: «els bisbes refusen, finalment, que la Ordinatio Sacerdotalis pugui ser 
interpretada com una discriminació o una manca de gratitud o d'estimació respecte a tot el que 
les dones representen dins 1'Església i per allb que hi han fet i encara hi fan». Una altra mostra 
d'aquest desconcert es troba en el comentari publicat dins Femmes et Hommes en Eglise, núm. 
59, Paris, setembre de 1994. 
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encícliques Veritatis splendor i Evangelium vitae, així com en la carta Ordinatio sa- 
cerdotalis, he volgut tornar a proposar la doctrina constant de la fe de l'Església, amb 
un acte de confirmació de veritats clarament testificades per l'Escriptura, la Tradició 
apostblica i l'ensenyament uninime dels pastors~. 
La Congregació per a la Doctrina de la Fe confirmava el caricter «definitiu» d'a- 
quest ensenyament, que exigeix un assentiment no menys definitiu43. El cert és que 
moltes de les feministes no acaben d'entendre les «raons» de la negació pontifícia: 
~"L'Església no se sent autoritzada a ordenar dones", es repeteix des de les altes instkncies ecle- 
sials. Que se sent autoritzada a fer, doncs? La historia ens ensenya que s'ha sentit autontzada a 
fer i desfer el que ha convingut.. . »44 
111. SEGONA PART: EL FEMINISME DAVANT LA MARIOLOGIA 
En els últims anys han sovintejat els intents de relacionar la figura i la missió de 
Maria amb la promoció del femení, intents malaguanyats, perquk han topat amb la re- 
sistencia d'una gran part del feminisme militant, que no oblida que durant molt temps 
Maria ha representat de fet un model femení clarament subordinat als interessos mas- 
culins. 
Ben mirat, són moltes les veus que, des del neofeminisme, s'han alcat contra la ma- 
riologia, denunciant-ne la polarització entre la glorificació de la dona com a símbol, iden- 
tificat sovint amb la persona de la Mare Verge, i una infravaloració de la dona com a ésser 
concret. Segons el neofeminisme, la glorificació simbblica hauria servit, en aquest cas, 
per a dissimular el menyspreu i l'opressió de la part femenina de la raqa humana45. 
Aquesta crítica del feminisme a la mariologia es fa palesa en molts dels títols que 
he citat anteriorment. Caldri, evidentment, repasar-la i aprofundir-la. Ara i aquí, a tal1 
d'introducció, prefereixo presentar en forma molt esquemitica els resultats d'un intent, 
ben meritori, de construir una mariologia alternativa46. 1 val a dir que fou la Marialis 
cultus, de Pau VI (1974), la que va desvetllar en el seu moment una certa esperanca. 
43. En el llibre citat d'Ediciones Palabra, sobre el pensament de Joan Pau 11 respecte a les 
dones, s'afirma com a indiscutible el carkcter infal.lible de la Carta apostblica (pp. 109-1 17). 
Evidentment, no tots els teblegs han acceptat aquest qualificatiu de la Congregació, i alguns 
d'ells consideren que es tracta d'una qüestió disputada, que aconsella que es deixi temps per a 
la reflexió i la recerca teolbgica, bo i defugint decisions precipitades que podrien agreujar l'ac- 
tual crisi de l'Església, en lloc d'alleujar-la (vegeu un article publicat en «El País», 23-VII-99, 
signat per José María Díez Alegría i Juan José Tarnayo, i recolzat per trenta-set teblegs més). Jo 
deixo en aquest punt el gravíssim contenciós, i espero de poder-hi dedicar més temps i atenció 
en una altra avinentesa. 
44. La cita és del llibre Insubmises 110. 
45. Cf. Mary DALY, L'antifeminismo nella Chiesa, dins Servitiurn 3 (1969) 258; Ida MAGLI, 
La donna, un problema aperto, Firenze 1974, p. 216, afegeix que en el culte de Maria es pro- 
dueix la suprema victoria de l'home i la definitiva derrota de la dona. 
46. Rosemary R. Ruether i Catarina Hakes han subratllat, per exemple, que la Marialis cul- 
tus presenta la persona de Mana com a signe de 1'Esperit a nivel1 d'esdeveniment de salvació. 
484 JOSEP GIL I RIBAS 
l .  Maria en la literatura teoldgica rnés recent 
En aquest primer apartat recolliré, en primer Iloc, els textos més importants del 
Magisteri sobre la Mare de Déu, des de l'any 1974. En segon lloc, presentaré les reac- 
cions del feminisme davant l'emfasi de les expressions del Magisteri, que volen o sem- 
bla que volen atorgar a la dona un reconeixement directament deduit de la figura de 
Maria. En aquest sentit, oferiré els títols més significatius de la literatura teologica ma- 
riana, més o menys inspirada en els interessos feministes o, si rnés no, sensible a 
aquests interessos. 
a) Els documents papals més recents sobre la Mare de Déu 
La nova etapa de la manologia arrenca de la Marialis cultus, que, corn és sabut, es 
proposa la qüestió de la devoció envers la Verge Maria dins I'únic culte que amb raó 
s'anomena cristih. El document es proposa la promoció del culte «especialment litúr- 
gic» i la renovació de les formes de la pietat mariana47. La insistencia en els aspectes 
antropolbgics feia preveure que la mariologia acceptaria de bon grat les exigencies del 
feininisme i els reptes que provenen del món de les ciencies humanes. 
De fet, a partir de l'any 1975 va creixent la literatura mariana, en obres sistemhti- 
ques de carhcter especialment bíblic i en publicacions penodiques destinades a un pú- 
blic especialitzat, una literatura generalment sensible al canvi de perspectiva en 
l'orientació teolbgica i cada vegada rnés atenta a la interdisciplinarietat. 
La Marialis cultus va donar un gran impuls a la presencia de Maria en l'espiritualitat 
cristiana. Pero no hi ha dubte que és el papa actual, Joan Pau 11, qui s'ha mostrat especial- 
ment sensible a aquesta espiritualitat, profundarnent arrelada en l'antropologia teolbgica48. 
47. L'impuls que el document papa1 proporciona a la reflexió sobre la pietat popular és evi- 
dent: es comenca a pensar seriosament en el desvetllament religiós que es nota arreu i, en el cas 
d'Am5rica Llatina, en l'influx del marianisme en la religiositat popular. Anys més tard es plan- 
tejari la qüestió de corn «evangelitzar» la pietat i la religiositat populars (d'acord amb Evange- 
lii nuntiandi) i de corn fer més efectiu l'encontre entre pietat popular i litúrgia. En aquest sentit, 
els liturgistes iniciaren un treball molt seriós que, basat en uns principis d'ordre cristolbgic i ecle- 
sibgic, s'esforca per situar Maria a l'interior del misteri pasqual, centre vital de 1'Església. En 
aquest sentit, el document Fate que110 che vi dirh dels servites, de l'any 1983, puntualitzarh 
aquestes aportacions dels estudiosos i presentara unes propostes concretes per tal d'aconseguir 
una valoració adient de la presencia de Maria en l'any litúrgic. 
48. Parlaré ara mateix de la Redemptoris Matel; publicada arran del Sínode de 1'Any Marii 
(del 7 de juny de 1987 al 15 d'agost de 1988), que el papa va promulgar corn a preparació de 
l'esdeveniment de l'any dos mil, encíclica en la qual el papa actualitza la doctrina del capítol VI11 
de la Lzimen gentium del Vatica 11, i tracta directament de la revelació en el Verb encarnat de l'e- 
terna veritat de l'ésser humi, home i dona. En l'encíclica el papa afegeix: «En aquest "descobrir 
l'home a l'home", no cal potser descobrir-hi un lloc particular per aquella "dona" que fou la 
Mare de Crist? El missatge de Crist, contingut en llEvangeli, que té corn a fons tota I'Escriptura, 
tant 1'Antic corn el Nou Testament, no pot segurament dir molt a 1'Església i a la humanitat sobre 
la dignitat i la vocació de la dona? Precisament aquesta vol ser la trama del present document, 
que se situa en el rnés ampli context de 1'Any Mari&, mentre ens encaminem cap al final del segon 
mil.lenni del naixement de Crist, i l'inici del tercer.» 
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D'entre tots els textos marians del papa actual@, cal citar en primer lloc Redem- 
ptoris Matel: del marc de 1987, on el papa es proposa de reactivar la doctrina del Va- 
tich 11 que va confessar Maria «en el misteri de Crist i de la seva Església» (amb 
l'acompanyament de la «vida» de fe i de la «devoció» corresponent), aprofundir en 
«lYexperikncia histbrica de les persones i de les diverses comunitats cristianes que viuen 
entre els diferents pobles i nacions de la terra i recordar en perspectiva ecumknica el 
mil.lenni del baptisme de sant Vladimir de Kíev, de l'any 988~50. 
El document fa, en primer lloc, una mena d'exposició narrativa de I'experikncia 
personal mariana del papa Wojtyla (cal tenir present l'escut pontifici i, pel que sem- 
bla, que l'encíclica fou escrita directament pel papa i en polonks!); en segon lloc, ex- 
pressa la voluntat d'empknyer el moviment mariologic contemporani (que el papa 
voldria centrat en l'inseriment de la figura de Maria en la historia de la salvació), arnb 
un accent especial en el tema de la «presencia» i en el de la «peregrinació» o itinerari 
de la fe de Maria. Pero cal no oblidar l'interks a presentar Maria com una dona con- 
creta, model de totes les dones, superant així la temptació permanent de situar Maria 
en el nivel1 de la llegenda i del mite de les antigues deesses. 
En aquest aspecte, és molt significatiu el núm. 46 de l'encíclica, on el papa pretén 
de passar entremig d'Escil.la i Caribdis, «entre l'exigkncia feminista de reconkixer la 
persona de Maria com a centre de decisió i de responsabilitat i l'exigkncia protestant 
de mantenir Maria subordinada a Crist, l'únic mitjancer, arnb la funció de servir el pla 
salvífic de Déu»51. Precisament aquest núm. 46 és el que va donar peu a la carta aposto- 
lica Mulieris dignitatem, que he citat al comencament de l'article. 
49. Fer-ne un resum exhaustiu depassa els límits d'aquest article. Recordem, si més no, les 
moltes al.lusions pontíficies a la Mare de Déu, l'any 1992, any del Cinquk Centenari, el mateix 
any que el papa publica l'exhortació postsinodal Pastores dabo vobis (25 de marc), arnb explíci- 
tes i significatives referkncies marianes. El 14 de juny de 1993, en I'homilia al santuan de la 
Mare de Déu de la Cinta, de Huelva, el papa recorda els Congressos XI Mariolbgic i XVIII Marik 
internacionals; i el 15 d'agost del mateix any el papa parla de Maria a Denver, en l'homilia de la 
missa de clausura de la diada mundial de la joventut; del mateix any és la Veritatis splendor (6 
d'agost), on hi ha una invocació un xic forqada a la Mare de Déu. De l'any 1994, l'any de la Fa- 
mília, és la Carta a les famílies ~Gratissimam sane» (2 de febrer), arnb clares referkncies ma- 
rianes (la qual cosa es repeteix el 9 d'octubre del mateix any, en l'homilia pronunciada durant 
l'encontre mundial de les famílies i on anuncia l'encíclica Evangelium vitae (de 1995, arnb una 
llarga referencia mariana en els nn. 103-105); cal retenir les dues invocacions a Maria en la Ter- 
tio adveniente mil.lennio del novembre de 1994. Del mateix any, en la Jornada Mundial de les 
Migracions, el papa diu «que Maria.. . acompanyi i il.lumini el vostre itinerari de dones, mares i 
esposes*. De 1995, cal citar les referkncies marianes de la Ut unum sint. 
50. Cal observar la gran diferencia de perspectiva que hi ha entre aquest Any Marih de Joan Pau 
Ii i el de Pius XII, de l'any 1954. L'Any Marii del papa actual ha estat objecte d'interpretacions molt 
dures (bhsicament tres: la laicista-feminista, representada pel «Manifest» de Lídia Menapace, que 
veu en l'esdeveniment una ocasió més per a frenar la promoció de la dona en la societat; la sociolb- 
gica, personalitzada en Giuseppe de Rita, que el veu com un rellancament de la idea de la interpre- 
tació de Déu en versió femenina; la protestant, que, fora del cas de Max Thurian, hi veu un bloqueig 
en el camí ecumknic). Perb el cert és que va propiciar el «redescobnment» de Maria que ha carac- 
tentzat la fase postconciliar més recent, després de l'anomenada «crisi mariana». 
51. S. DE RORES, María en la teología contemporánea, Sígueme, Salamanca, 1991, p. 581. 
Segons l'autor, l'encíclica conjuga molt bé aquestes dues exigkncies; afegeix: «La Redemptoris 
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Les últimes intervencions papals referents a Maria (i a la dona), les trobem avanca- 
des en els anys noranta. Amb ocasió del missatge per a la diada de la pau de 1995, el 
papa es dirigeix especialment a les dones, insistint en la reciprocitat i complementarie- 
tat de la parella humana i en la necessitat que siguin les dones les principals educado- 
res per a la pau. La intervenció, en el context de 1'Any Internacional de la Dona, va anar 
seguida de la Carta a les dones, que he citat en un altre lloc. També de l'any 1995 6s 
l'exhortació postsinodal Ecclesia in Africa, on hi ha una bella invocació a Maria, este1 
de l'evangelització5?. D'una manera especial ressona la pietat mariana del papa en la 
butlla Incarnationis mysterium per a la indicció del gran jubileu de l'any 2000 (29 de 
novembre de 1998): «Dona del silenci i de l'escoltament, docil a les mans del Pare, la 
Verge Maria és invocada por totes les generacions.. .» 
b) E1 jeminisme davant els últims documents pontiJicis 
Ja en la primera part s'haurh pogut constatar la reacció del feminisme davant la ma- 
riologia. Naturalment, caldrh aprofundir-ho en una altra ocasió. De fet, molts dels títols 
esinentats contenen una crítica molt dura davant la presentació de la figura de Maria 
que fa el Magisteri i la teologia. Tanmateix, no podem oblidar l'altra actitud, aquesta 
vegada positiva, del feminisme davant la figura de Maria: la d'aprofitar l'ensenyament 
pontifici, de la Marialis cultzds en@, per a llanqar el projecte, com he dit abans, d'una 
mariologia alternativa. 
En aquest apartat em referiré als títols i als autors (bhsicament dones) que poden 
considerar-se una mostra representativa d'aquest intent. I el primer que constatem és la 
voluntat de mantenir la tensió entre mariologia i feminisme com un fet d'ordre histo- 
rico-cultural. En aquest sentit, cal fer atenció a les reflexions de Marina Warners3, que 
subratlla que Maria no és solament una dona, sinó que és la figura més destacada de 
l'Occident cristih i, per tant, amb una influencia innegable (positiva o negativa) en la 
comprensió de la dona54. 
Muter evita el monofisismo mariológico dando consistencia a la humanidad de María [. . .]. Al 
mismo tiempo su presencia es activa, maternal, singular y excepcional. María sigue siendo una 
persona, una figura protagonista de la historia de la salvación» (p. 582). 
52. Altres invocacions del mateix estil: en l'exhortació postsinodal Une espércznce riozlvelle, 
amb ocasió de 1'Assemblea especial del Sínode dels bisbes del Líban, del maig de 1997, en l'ex- 
hortació dirigida als bisbes'austríacs, del novembre de 1998, i en l'exhortació postsinodal Eccle- 
sia in America, del gener de 1999. També convé recordar el document del Consell Pontifici per 
a la pastoral dels emigrants i dels itinerants, sobre el santuari, memoria, presencia i profecia del 
Déu viu, del 26 de maig de 1999. 
53. Bruno FORTE, María, la mujer icono del misterio, Salamanca, Sígueme, 1993, p. 31, 
considera Marina Warner com un dels exponents més clars de la teologia feminista davant la 
Mare de Déu, i en cita el llibre Sola fra le donne. Mito e culto di Maria Vergine, Palermo 1980, 
p. 19. Del llibre de la Wamer n'hi ha trad. castellana: Tú sola entre las mujeres, Madrid 1991. 
54. Cal tenir també en compte el que diu Ruether sobre la importancia de la mariologia po- 
pular que, segons ella, «preserva de hecho las tradiciones de la tierra madre autónoma que ofrece 
el poder de la fecundidad y de la renovación del mundo» (Cristologia e femminismo, 136, cita- 
ció de FORTE, María 32). 
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En un sentit positiu, són moltes les feministes que propugnen una relativització de la 
maternitat biolbgica de Maria en benefici de la seva fe55; interesa a aquestes feministes 
que quedi clar que en ella se'ns ofereix un model perfecte de deixeble, en el qual es rea- 
litzh plenament l'ésser humh en la seva femineitat, oberta a 1'Etem i en una relació de re- 
ciprocitat viva i fecunda arnb el protagonista masculí de la historia de la salvació, Jesús; 
i en aquest aspecte hem de saludar corn a positiva la producció de Mariaxaveria Bertola56, 
que propugna una «mariologia profetica» extraordin5riament prometedora per a una lec- 
tura feminista de la historias7. 
Pero són encara més nombroses les teologues que veuen en la figura de Maria, di- 
buixada pels últims documents del magisteri, un model ambigu i perillóssg. En aquest 
aspecte és remarcable la producció teologica de L. M. Russel i de Mary Daly, ressen- 
yades anteriorment. Al costat de l'eschndol que produeix a la teologia feminista la 
«masculinitat» de Jesús, hom acusa aquest model marih de foment de la passivitat i de 
cobertura hipocrita de la mala consciencia de tots els qui troben en Maria l'excusa per 
a no adonar-se de la situació injusta que pateixen les done@. La teologia feminista con- 
demna la mariologia i el culte marih corn a «no innocentw i corn a corresponsables de 
la persistencia de la discnminació eclesial de la dona. 
Per cert que aquesta última qüestió ha estat objecte de crítica de part de les analis- 
tes de la Mulieris dignitatem. Les autores i les obres ressenyades anteriorment insistei- 
xen en una crítica que té corn a objecte la persistencia a presentar corn a model per a 
les dones la Mare-Verge, sense oblidar-ne una altra, al meu entendre, més penetrant, 
que veu en el document la persistencia en una tipologia que transfereix la jerarquia 
entre els sexes de l'ordre de la creació al de la salvació. 
En aquest aspecte és especialment clarivident K. E. Borresen en el text titulat 
Imatge actualitzada, tipologia antiquada60, que, al final, parla de l'impedimentum 
sexus per a corroborar la incapacitat cultual de les dones, en el sentit que no poden ser 
ordenades sacerdots. 
Com a textos teologics que resumeixen l'status quaestionis sobre la difícil relació 
entre feminisme i mariologia, goso citar, en primer lloc, J. Galot, Teologia della donna, 
dins Civilth Cattolica 126 (1975) 11; segons Galot «la mariologia no s'identifica sim- 
plement arnb la teologia de la dona, només és un aspecte, pero central i essencial* (p. 
55. Vegeu, per exemple, C. HALKES, María y las mujeres, dins Concilium 188. L'autora in- 
sisteix que cal subratllar, de la figura de Mana, la chrrega alliberadora del Magnificat. Ruether 
demana que Maria sigui presentada corn a símbol radical d'una humanitat nova, la representant 
escatolbgica de la humanitat (New Woman, New Earth, New York 1975). 
56. Vegeu-ne una bona exposició en S. DE FIORES, María en la teología contemporánea, Sa- 
lamanca, Sígueme, 1991, pp. 437-439. 
57. Sobre Maria corn a símbol del femení de Déu, amb un pensament sensible a la methfora 
i a l'horitzó simbblic, cf. A. M. GREELY, The Mary Mith. On the Feminity of God, New York 1977 
(citació de B. FORTE, María 34). 
58. En general, un dels aspectes que el feminisme radical critica més de la mariologia és 
aquesta mena d'«inflació» a la qual hom sotmet la dona Maria. En aquest aspecte és digna de 
notar l'acusació que fa Uta Ranke-Heinemann en el llibre citat anteriorment, No y amén, pp. 43- 
61, 74-76, 170, 199-220. 
59. Vegeu-ne l'exposició en DE FIORES, Maria 429-430. 
60. Vegeu-ne la citació en M~cciocc~r (ed.), Las mujeres 181-194. 
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236); la teologia de la dona no pot evitar la referencia a la missió de Maria, per tal com 
en ella es manifesta la capacitat reveladora de la dona, i Maria revela els sentiments del 
Pare (pp. 239-241). També vull deixar constancia de l'article del mateix autor Marie et 
la question féminine, dins É t u d ~ a r  30-31 (1973-1974). 
L'obra més recent, encara que no d'última hora, és la de Miguel Rubio, Un rostro 
nuevo de mujer: María en la hora de los feminismos, Madrid, PS., 1989. 
2. Els texto; marioldgics rnés recents 
L'obra que segurament té més continguts innovadors (i, per aixb, una de les més 
cnticades) és la de L. Boff sobre el rostre matern de Déu61. 
Em referiré, en primer lloc, al procés de la mariologia durant els últims vint anys. 
En segon lloc, oferiré una breu llista de les obres de mariologia més significatives. 
a) La mariologia durant els últims vint anys 
Stefano De Fiores62 ha seguit pas a pas el procés de la mariologia durant els últims 
vint anys i ha posat de manifest la poca presencia de Maria en els tractats d'eclesiolo- 
gia catblics (Harner, Dianich, Antón, Küng.. .); en el període del Concili foren Journet 
i Bouyer priicticament els únics que s'interessaren per la relació Maria-Església. 
Abans de la Marialis cultus, fou Semmelroth qui, en el Congrés Internacional de 
Teologia de l'any 1966, va fer una proposta sobre la simbiosi entre mariologia i ecle- 
siologia. Després fou H. U. von Balthasar qui s'endinsi per aquest camí, acompanyat 
de tota una colla de mariblegs que explotaren el títol de Mater Ecclesiae imposat per 
Pau VI". Pel que fa a la presencia de Maria en els tractats cristolbgics, cal reconeixer 
que la cristologia de la «nova frontera» va saber incloure la referencia mariana i retor- 
nar a Maria el caricter histbric, pneumatolbgic, trinitari i eclesial que li pertoca, tot i 
que ho va fer o bé anant més enlli del dogma64 o bé, com és el cas de Rahner, situant- 
la en el moviment de transcendencia de l'home cap a Déu65. 
61. L. BOFF, El rostro materno de Dios. Ensayo interdisciplinnr sobre lo femenino y sus for- 
mas religiosas, Madrid 1979 (l'original portuguks és del mateix any). De Fiores n'ofereix una 
boiia exposició i una excel.'lent crítica (María 440-450). 
62. L'autor estudia la figura de Maria en la renovació teolbgica postconciliar (1965-1985): 
després de referir-se a la reinserció de la mariologia en la teologia (pp. 156-167), bhsicament en 
el Mysterium Salutis (Müller) i en el «Curs fonamental de la fe» de Rahner, fa atenció al tema de 
la mariologia en l'eclesiologia postconciliar (pp. 166-181) i en la reflexió postconciliar sobre 
l'esdeveniment Crist (pp. 182-207). 
63. Vegeu A. RIVERA, Bibliografía sobre María, Madre de la Iglesia, dins EphemMariol32 
(1982) 265-271. 
64. Aixb és facil de veure en les «cristologies metadogmhtiques» (Schillebeeckx i Küng), 
que mantenen un discret silenci davant dogmes com la virginitat o la maternitat divina de Maria. 
65. De Fiores (María) es refereix també a la presencia mariolbgica en la cristologia llatino- 
americana i en les cristologies ortodoxes. 
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Simultiniament s'obre un altre camp per a la reflexió mariologica: el tema Maria-Es- 
perit Sant66. Després del Concili hom pot comprovar un cert renaixement pneumatologic 
de caricter interconfessional, que s'expressa en les grans obres d'Afanassief, MUhlen, 
Dunn, Bouyer, Congar, etc. Val a dir que aquest tema, de la m i  de H. Mühlen, fou objecte 
de vuit congressos, entre els anys 1968 i 1982.1, en aquesta línia, hem de comptabilitzar 
les aportacions del dominic francks H. M. Manteau-Bonamy67 i de l'espanyol Xabier Pi- 
kaza68. Convé afegir que convergeix en aquesta línia el pensador ortodox P. Evdokimov, 
que descobreix un vincle profund entre l'Esperit, la Sofia, la Verge i el femení69. 
Cal també deixar constancia de la producció teologica entorn de la presencia de 
Maria en l'espiritualitat cristiana. Un dels pioners en aquesta materia és probablement 
el pare Llamas70, que considera l'espiritualitat mariana com una forma o estil de vida 
centrada en el Crist. Cal dir, pero, que els estudis onentats en aquesta direcció partei- 
xen dels títols marians, com és ara el de Mater e~clesiae7~. 
En qualsevol cas, tothom esti d'acord que el punt d'arrencada de la nova fase de 
producció teologica sobre Maria fou el text dels Servites, Fate que110 che vi dira72. 
b) Alguns textos signijicatius i actuals de la producció marioldgica 
Els textos més clissics són, sens dubte, els de A. Royo, LA Virgen María (Madrid, 
BAC 21997), C. Pozo, María en la obra de la salvación (Madrid, BAC, 21994), 1. de la 
Potterie, María en el misterio de la alianza (Madrid, BAC, 1993) i J. C. R. García Pa- 
redes, Mariología (Madrid, BAC, 1999). 
Altres textos amb accents diversos són: X. Pikaza, LA madre de Jesús, Salamanca, 
Sígueme, 1989; José Cristo Rey García, María en la comunidad del Reino, Madnd, Pu- 
blicaciones Claretianas, 1988; i J. Galot, Maria la donna nell'opera della salvezza, 
Roma 1984. Hi afegeixo dos textos més, especialment significatius: Klaus Schreiner, 
María, Virgen, Madre, Reina, Barcelona, Herder, 1996, i Miguel Inbertegui Eraso, La 
belleza de María, Salamanca, San Esteban - Edibesa, 1997. 
Vull citar el text de Mariaxaveria Bertola, Dimensione antropologica del culto ma- 
rinno, dins Marianum 39 (1977) 69-82, on se subratlla que el misteri de Maria s'iden- 
66. De Fiores tracta aquesta materia en María 265-298. Parla successivament de l'absencia 
de 1'Esperit Sant en la teologia occidental (pp. 266-268), de les mancances pneumatolbgiques en 
la mariologia (pp. 269-272) i del redescobriment de 1'Esperit Sant en els gmps carismiitics (pp. 
272-276). 
67. H.-M. MANTEAU-BONAMY, La vierge Marie et le Saint-Esprit. Commentaire doctrinal et 
spirituel du chapitre hu i t ihe  de la constitution dogmatique Lumen gentium, Paris 197 1. 
68. X. PIKAZA, María y el Espíritu Santo (Hech I , I 4 ) .  Apuntes para una mariología pneu- 
rnatológica, dins Estudios Trinitarios 15 (1981) 3-82. 
69. Cf. P. EVDOKIMOV, La mujer y la salvación del mundo, Salamanca, Sígueme, 1960, pp. 
226-240. 
70. E. LLAMAS MART~NEZ, Noción y sentido de la espiritualidad mariana, dins Estudios Ma- 
rianos 36 (1972) 13ss. 
71. Vegeu el número dedicat a aquest tema de EphemMariol32 (1982) 155-271. 
72. N'hi ha una traducció castellana: Haced lo que El os diga, editada per Publicaciones 
Claretianas. Madrid 1985. 
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tifica amb el misteri de la femineitat; lamenta que la dona no hagi aconseguit de millo- 
rar la seva presencia i la seva funció en 1'Església. De la mateixa autora, vegeu Maria 
e le istanze del mondo femminile, oggi, dins Il ruolo di Maria dell'oggi della Chiesa e 
del mondo. Atti del II Simposio mariologico internazionale (Rorna 1978), Roma 1979. 
En una línia semblant, vegeu Mercedes Navarro Puerto, María, la rnujel; Madrid, 
Publicaciones Claretianas, 1987, i Maria Clara Lucchetti Bingemer, María, mujer pro- 
fética, Madrid, San Pablo, 1998 (original portuguks = Maria, mae de Deus y mae dos 
pobres, Petrópolis, Vozes, 1987; escrit en col.laboració amb I. Gebara). 
Sobre Maria com a símbol del femení en Déu, amb un pensament sensible a la 
metifora i a l'horitzó simbolic, vegeu A. M. Greeley, The Maiy Myth. On the Femini- 
nity of God, New York 1977, i R. Radford Ruether, Mary, the Ferninine Face of the 
Church, Philadelphia 1977. 
Sobre la relació entre Maria i 1'Esperit Sant, vegeu, entre altres, S. de Fiores, Los 
carninos del Espíritu con María, Madrid, San Pablo, 1998. El llibre, pero, rnés original 
és el de Leonardo Boff, El rostre matern de Déu, Madrid, San Pablo, 1991, un text que 
caldria completar amb Ave María. Lo «femenino» y el Espíritu santo, Santander 21984. 
L'autor comenca dient que «no és indiferent el fet que Maria sigui dona)), sinó que el fet 
de «ser dona» és la categoria antropologica fonamental, capa$ de «sistematitzar tots els 
fets de fe sobre Maria». Segons Boff, el femení apareix per a la fe com «un camí vers 
Déu», en el qual cal subratllar les atiibucions femenines. «Si el masculí és divinitzat en 
Crist d'una manera plena i directa, no podem esperar que el femení estigui ordenat a una 
divinització com ho va estar el masculí en forma plena i directa?)) (en aquest punt el te& 
leg avanca una resposta afirmativa en forma d'una «hipotesi teolbgica» o theologo~4rne- 
non, sostenint que correspon a 1'Esperit Sant divinitzar el femení al final de la histhria, 
pero oferint la seva anticipació escatologica en el misteri de la Verge Maria, i arriba a 
parlar d'una mena d7«unió hipostitica» de 1'Esperit Sant amb Maria). 
Final~nent, caldria consultar A. Amato, Lo Spirito Santo e Maria nella ricercu 
teologica odierna delle varie confessioni cristiane in Occidente, dins AA.VV., Maria 
e lo Spirito Santo. Actes del IV Simposi Mariologic Internacional (1982), Roma - 
Bologna 1984. 
IV. TERCERA PART: EL FEMINISME 1 LA SEXUALITAT HUMANA 
El caricter exclusivament introductori de l'article no permet de tractar exhausti- 
vament la problemiitica generada entorn de la sexualitat humana en els últims anys. 
Em referiré només a la crítica feminista de la moral sexual defensada per 1'Església i 
al suport que aquesta crítica sembla que ha trobat en un ampli sector de la teologia 
moral actual. 
La literatura feminista sobre aquesta materia és generalment seriosa i abundant. 
Molts dels textos citats en la primera part incideixen en aquesta problemhtica; sens 
dubte cal tenir molt en compte el feminisme de la primera hora, representat para- 
digmiiticament per Simone de Beauvoir. Com a textos més recents i més propers a no- 
saltres, goso citar dues obres de col.laboració: Para comprender el cuerpo de la rnujel; 
Estella, Verbo Divino, 1996, i Revisión de la comprensión cristiana de la sexualidad, 
Madrid, Nueva Utopía, 1997. 
A aquestes dues obres voldria afegir-hi les següents: 
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Esther Harding, Les mystires de la femme, Paris 1976; Uta Ranke-Heinemann, Eu- 
nucos por el reino de los cielos. Iglesia católica y sexualidad, Madrid, Trotta, 1994, i 
Phyllis Trible, God and the Rhetoric of Sexuality, Philadelphia 1978. 
D'entre les obres i els autors que donen suport a aquesta revisió de la sexualitat hu- 
mana promoguda pel feminisme, cal citar en primer lloc les ja clhssiques de M. Vidal, 
Moral del amor y de la sexualidad, Salamanca, 21972; Moral del matrimonio, Madrid 
1980 (sense oblidar els articles del mateix autor, publicats dins Razón y Fe 228 [1993] 
147-166; 229 [1994] 178-192). 1 cal també citar les obres d'A. Hortelano, Problemas 
actuales de moral 11, Salamanca 1980, i Moral alternativa, Madrid, San Pablo, 1998; i 
les d'A. Valsecchi, Nuevos caminos de la ética sexual, Salamanca, Sígueme, 21972; M. 
Simon, Comprender la sexualidad hoy, Santander, Sal Terrae, 1978. 
Altres textos molts significatius són els següents: B. Forcano, Nueva ética sexual, 
Madrid, Trotta, 1996; José Vico Peinado, Liberación sexual y ética cristiana, Madrid, 
San Pablo, 1999; E. López Azpiarte, Ética de la sexualidad y del matrimonio, Ma- 
drid, San Pablo, 1994; C. Rocchetta, Hacia una teología de la corporeidad, Madrid, 
San Pablo. 1993. 
1. La crítica feminista de la moral sexual catdlica 
El feminisme, com hem vist, ha reaccionat amb duresa davant la negativa vaticana 
a obrir les portes del ministeri ordenat a les dones. El feminisme ha denuciat aquest fet 
no solament com un atemptat del «poder sacerdotal» contra la dignitat eclesial de la 
dona, sinó també com una conseqükncia de l'actitud tradicional de 1'Església davant el 
sexe femení. 
Si fem cas d'aquesta crítica, resultaria que, com a rerefons de la negativa vaticana, 
hi hauria, d'una banda, la identificació de la dona amb el dimoni temptador que posa 
constantment en perill la castedat dels homes i, d'una altra, la «brutícia» congknita de 
la dona (la menstruació i el part), que la faria inhhbil per a l'exercici de les funcions sa- 
cerdotals. 
D'aquest aspecte de la qüestió no en parlaré més en aquest article. Allo, pero, que 
el feminisme contemporani s'ha esforcat més aviat a posar de manifest és la manipula- 
ció que, segons el seu parer, la moral cristiana exerceix sobre la dona en general i, en 
particular, sobre la sexualitat de la dona. 
Hi ha un tipus de crítica que, d'entrada, podria semblar anecdotica. El feminisme 
ha subratllat, per exemple, que a la dona, a les dones santes, hom no les recorda per 
l'estatus assolit (com és el cas dels homes, que han estat bisbes, preveres, religiosos, 
o laics professionalment qualificats), sinó per la relació amb l'home: verge, vídua, es- 
posa.. . Pero en el fons de I'anecdota hi ha la constatació d'una realitat més profunda: 
la dona, unida en matrimoni a un home, deixa de ser una persona autbnoma per a con- 
vertir-se en un mitjh per a la procreació i una proprietat de l'home. 1 tampoc no 
podem oblidar el que dkiem en la segona part, tot parlant de la valoració feminista de 
la mariologia, on la imatge de Maria és considerada deformadora del que la dona és 
cridada a ser. 
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a) La crítica feminista de la moral matrimonial73 
El feminisme denuncia, en primer lloc, que, a nivel1 de matrimoni, es valora l'home 
de manera diferent a la dona. Aquesta denúncia va dirigida, evidentment, a la societat 
i a la cultura encara vigent en la nostra societat; pero ateny nogensmenys 1'Església (o 
les Esglésies), que aplica criteris molt més durs en el cas de conductes irregulars a les 
dones que als homes. 
Des d'aquesta perspectiva, el feminisme demana que es consideri la indissolubili- 
tat del matrimoni, «patida» molt especialment per la dona, més com un «ideal» que 
com una «obligació»74. La crítica, pero, es concentra en el caracter absolut de la prohi- 
bició dels anticonceptius i de 17avortament75. 
73. És proverbial la insistencia de l'ensenyament del magisteri en materia de moral sexual i 
matrimonial. Sense voler dir-ho tot, em permeto de recordar algunes de les últimes intervencions: 
l'encíclica Evangelium vitae, de l'any 1995, on es recorda la malícia intrínseca dels actes sexuals 
no directament relacionats amb la procreació; el document Sexualitat humana: veritat i signi&- 
cat, del Pontifici Consell per a la Família, del desembre de 1995, on, després de proposar diver- 
sos procediments per a educar en la castedat (seguint molt de prop les Orientacions edzicatives 
sobre l'amor huma, de la Congregació per a 1'Educació Catblica, del novembre de 1983), insis- 
teix en la necessitat de prevenir la «mentalitat contraceptiva» i condemna com a intrínsecament 
perversos la masturbació i els actes d'homosexualitat (tot citant altres documents de més cate- 
goria). El papa recorda als bisbes austríacs l'absoluta indissolubilitat del matrimoni sacramental, 
el pecat gravíssim de l'avortament i la impossibilitat de conferir l'ordenació sacerdotal a les 
dones (20 de novembre de 1998); per cert que no deixa de ser interessant de constatar el Didleg 
pera Austria, on algunes de les mocions aprovades per I'assemblea de delegats fan referencia a 
l'homosexualitat, a la col.laboració de les dones en tots els imbits eclesials i a la qüestió dels di- 
vorciats tornats a casar. 
74. Deixant per a una altra ocasió el tractament específicament teolbgic d'aquesta materia, 
m'interessa aconsellar, d'entrada, l'article de S. VISINTAIMER, Familia, dins Diccionario teoló- 
gico interdisciplinar 11, pp. 5 16-5 17. 
75. La doctrina és constantment repetida. Vegeu, per exemple, el Vademkcum per als con- 
fessors sobre alguns temes de moral referents a la vida conjuga1 (Consell Pontifici per a la Fa- 
mília, L'Osservatore Romano, 2 de marq de 1997; data del document: 12 de febrer de 1997), 
on se citen l'article del Catecisme de 1'Església Catblica que fa referencia a la castedat conju- 
gal (n. 2337) i diversos documents pontificis que condemnen la contracepció; el document cita 
un discurs de Joan Pau 11 als participants en un curs sobre la procreació responsable (1 de marq 
de 1984), on llegim: «Seria un error gravíssim concloure [. . .] que la norma ensenyada per 1'Es- 
glésia és en si mateixa sois un "ideal" que després ha de ser adaptat, proporcionat, graduat 
-1iom diu- a les concretes possibilitats de l'home; segons una "valoració dels diversos béns 
que hi entren en joc". Perb, quines són les "concretes possibjlitats de l'home"? 1 de quin home 
es parla?, de l'home dominat per la concupiscencia o de l'home redimit per Crist? Ja que és 
d'aquest que es tracta.. .» El Consell ha insistit sempre que ha pogut en la línia de les insis- 
tents preocupacions de Joan Pau 11. Així, per exemple, en el document La disminució de la fe- 
cunditat en el món (Osservatore Romano 15-111-98), en referir-se al cinquante aniversari de la 
Declaració Universal dels Drets de l1Home, parla dels valors que mai no podran ser negats per 
part dels Estats, dels organismes internacionals, dels grups privats o dels particulars, i que són 
els següents: dret a la vida, dret a la integritat física i psicolbgica, igual dignitat de tots els és- 
sers humans (cf. article 1); i afegeix: «Aquí cal una gran vigilancia. La fidelitat a la Declara- 
ció implica excloure tota maniobra que, sota la cobertura dels anomenats "nous drets", 
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D'aquests aspectes, certament conflictius, de la crítica feminista en deixo simple- 
ment consthncia76; en una altra ocasió n'oferiré més detalls, a l'hora de formular la pos- 
sible receptio teologica d'aquesta crítica. Pero em sembla molt més significativa la 
crítica feminista d'una moral que no té prou en compte els aspectes diguem-ne lúdics 
de la relació sexual. 
Des d'aquesta perspectiva, la critica feminista qualifica de grollera tergiversació de 
la historia que es digui que el cristianisme ha millorat la condició de les dones. Les 
dones -diu aquesta crítica- no poden gaudir d'una posició tolerable en una societat on 
es considera molt important de no infringir un codi moral summament rígid. Per a 1'Es- 
glésia -diuen- la dona continua essent la temptadora, la inspiradora dels desigs impurs. 
L'Església valora la virginitat com la forma de vida més perfecta i considera el matri- 
moni com una solució per als qui no són capacos d'assumir-la. Fent indissoluble el ma- 
trimoni, eliminant tot coneixement de l'ars amandi, 1'Església ha fet el possible perquk 
la sexualitat permesa suposés poc plaer i molt dolor. 
El feminisme, si més no indirectament, ha provocat una revisió a fons del tema de 
la sexualitat en la tradició bíblica i en la historia del pensament cristih. Tot deixant per 
a un altre moment l'exposició detallada d'aquesta revisió, prefereixo donar un cop 
d'ull, en primer lloc, als treballs que s'han dut a terme per tal d'analitzar en profundi- 
tat la sexualitat en la Bíblia. Després em referiré a altres treballs que han posat de ma- 
nifest el procés de «demonització» de la sexualitat al llarg de la historia de 1'Església 
fins als nostres dies. 
b) La visió feminista de la sexualitat en lJEscriptura 
El Déu de la tradició judeo-cristiana no és un déu solitari. Tampoc no ho són els 
déus de les altres religions77. 
pretengui d'incorporar-hi l'avortament (cf. article 3), atemptar contra la integritat física i des- 
truir la família heterosexual i monoghmica (cf. article 16). S'estan fent actualment algunes 
operacions encobertes en aquest sentit. Tenen un fi nefast: privar l'ésser humi d'alguns dels 
seus drets fonamentals i sotmetre els rnés febles a noves formes d'opressió (cf. articles 4 i 5). 
Les mentides de les quals s'alimenten aquests intents desemboquen fatalment en la violencia 
i la barbkie i introdueixen la cultura de la mort.» 
76. Deixo de banda tot el que fa referencia a l'homosexualitat, un tema i una qüestió que 
mereixerien un tractament especial. Els qui llegim habitualment Documents d'Església virem 
tenir l'oportunitat de trobar, en el núm. 720, del 15 de maig de 1999, el discurs que Alain Enjal- 
bert va pronunciar el 10 de maig de 1997 a Tolosa de Llenguadoc durant el XV Fbrum Europeu 
de Grups Cristians de Lesbianes i Gais arnb el lema «Quins reptes per a les lesbianes i els gais 
europeus?». El discurs girava entorn de la qüestió de la identitat de l'homosexual cristih. Entre 
altres coses, Enjalbert ens diu com entén el mot «homosexual»: els homosexuals «es reconeixen 
portadors d'una dimensió afectiva i sexual on, en lloc de "l'altre", és "l'igual" l'objecte de desig 
i el company del plaer». 
77. Sobre la soledat de Déu, vegeu José María JOARISTI, Sexualidad y cristianismo, Murcia 
1984, pp. 5-7. Val a dir que el llibre no és prou seriós, pero en alguns aspectes és ben interes- 
sant. Aconsello la lectura de l'article de P. PIVA, Sexualidad, dins Diccionario teológico inter- 
disciplinar IV, pp. 287-302. 
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L'Antic Orient va sacralitzar la sexualitat. Sobre aquest punt hi ha moltes i molt 
bones monografies78. Cal advertir que aquesta concepció de la sexualitat consagra una 
dissociació dels elements que en constitueixen una part integrant; la fecunditat, l'amor, 
el matrimoni es projecten en tres formes diferents de mite. A més, en aquesta concep- 
ció mitolbgica, desapareix el concepte de transcendencia divina. 
A aquesta concepció del món i de la sexualitat s'oposa radicalment l'Antic Testa- 
ment79. Del relat dels orígens hom dedueix l'explicació etiolbgica de la forca de l'eros, 
corn un impuls que Déu mateix ha suscitat, per la qual cosa s'atorga a la relació sexual 
entre l'home i la dona la dignitat del prodigi més elevat i del misteri més profund de la 
creació (Von Rad); el relat presenta la parella monbgama corn el model del matrimoni 
hiima, en una societat on és legal la poligamia, sense que, abans del pecat, la sexuali- 
tat comporti cap mena de situació incomoda o humiliant (cf. Gn 2,25) (Grelot); final- 
ment, en el relat, la potencia sexual i el matrimoni, do de Déu, corresponen al designi 
de Déu creador: fins i tot després del pecat, la sexualitat i el matrimoni continuen es- 
sent una realitat fonamentalment bona, tot i que la sexualitat esdevé una mena de loczrs 
peccati esperant de convertir-se en locus gratiae. 
Aixb, d'una banda. D'una altra, és evident que la Bíblia dóna testimoni d'una ac- 
tivitat sexual molt desenvolupada i sovintejada, fins i tot de l'existkncia de la poligamia 
corn a volguda per Déu80. L'afany per procrear és evident, i forma part de l'horitzó de 
la benauranca. Moltes de les prohibicions que acaben essent interpretades sexualment 
tenen el seu origen en les implicacions sexuals del culte idolatric, corn és el cas de la 
prostitució sagrada, tantes vegades condemnada pels profetes; i quelcom semblant cal- 
dria dir de l'adulteri i de l'incestgl. 
78. Vegeu el capítol corresponent a aquest tema en el llibre antolbgic de P. GRELOT, La pa- 
reja humana en la Sagrada Escritura, Madrid 1963. P. Piva ho recull en l'article citat, on posa 
de manifest que, des del punt de vista del mite, la sexualitat -com s'esdevé en altres realitats hu- 
manes- se situa en l'esfera del sagrat cbsmico-vital; la sexualitat humana repeteix i reprodueix 
les histories del món arquetípic dels déus. En aquesta concepció mitolbgica del món i de la se- 
xualitat, apareixen particularment els mites de la fecunditat (pp. 296-297). 
79. G. Von Rad s'ha ocupat extensament del tema, pel que fa als textos dels «orígens» (G. 
VON RAD, Teología del Antiguo Testamento, 1. Teología de las tradiciones históricas de Israel, 
Salamanca, Sígueme, 51982; Id., El libro del Génesis, Salamanca, Sígueme, 21982), i ha posat en 
relleu que tant el jahvista corn el codi sacerdotal exclouen positivament la sexualitat corn a ele- 
ment diví i, en canvi, la presenten con una determinació fonamental de l'ksser hurnn. Grelot, pel 
seu compte, subratlla que l'exclamació atribuida a Adam en Gn 2,23 interpreta molt bé l'entu- 
siasme amorós en descobrh joiosament l'aésser semblant~ (p. 46). 
80. Joaristi comenta que, quan la Bíblia va caure en mans dels primers inteLlectuals cristians, 
la monogimia d'origen grec estava fermament establerta en les classes més evolucionades de la 
conca de la Mediterrania. Els escriptors pagans que en el segle 11 ingressaren en el cristianisme 
eren monbgams, i cercaren diverses explicacions per a justificar la poligamia hebrea (pp. 18-20). 
81. Joaristi es refereix a l'onanisme, condemnat en Gn 38,10; i afegeix: «Ocupado en fusti- 
gar la prostitución idolátrica, el Antiguo Testamento apenas si se interesa por la prostitución or- 
dinaria; y sería imposible probar su malicia moral intrínseca con lo que de ella nos dicen los 
textos veterotestamentarios (cf. Gn 38,24; Lv 21,7; Ecclo 9,6). Lo mismo hay que decir de toda 
fornicación, de la que no se ocupa el Antiguo Testamento. Sólo alude a la desfloración de una 
virgen; y no para condenarla como pecado sexual, sino para obligar al varón a casarse con la don- 
cella por él estrenada (Dt 22,28-29)» (pp. 22-26). 
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La Bíblia no contempla la castedat com una virtut proposada als elegits o selectes. 
El profetisme va canviar moltes idees i conductes incorrectes del poble hebreu, pero no 
sembla que corregeixi la llibertat sexual que pregonen el Pentateuc i els Reis. 
El profetisme d'Israel no té cap problema a emprar els temes del nuviatge i del ma- 
trimoni per a significar la naturalesa de l'alianca de Déu amb el seu poble. El tema es 
desenvolupa en dues direccions: el carhcter dramhtic de l'amor humh, presentat amb 
una gran cruesa, pero afirmant que Déu és sempre fidel (Grelot), i l'aspecte de la pro- 
mesa que atorga un futur diferent a les infidelitats del poble. D'altra banda, Schillebe- 
eckx subratlla que la predicació profktica va significar nous avencos en la vida conjugal 
i familiar dels israelites82. 
En la literatura sapiencia1 posterior a l'exili el tema del matrimoni i de la dona es 
desenvolupa en un altre clima. Desapareix prhcticament la categoria de l'alianca nup- 
cial de Déu amb el seu poble i es desenvolupa una concepció de la vida conjugal que 
subratlla més aviat l'aspecte moral-religiós83. 
El Nou Testarnent introdueix en el tema de la sexualitat (i del matrimoni) la nove- 
tat de l'existencia «en Crist~. El text més important és Ef 5,21-33. Els especialistes han 
posat de manifest que el simbolisme nupcial desenvolupat pels profetes assoleix aquí 
la seva culminaciós4. D'altra banda, Jesús, segons els sinbptics, es manté al marge de 
qualsevol disposició etica pel que fa a la sexualitat: si atenem al text de Mt 19,3-12, 
Jesús accepta com a valida la disposició del legislador hebreu. Jesús no imposa ni acon- 
sella el matrimoni, pero elogia la castedat virginal en funció del Regne; la novetat re- 
lativa al matrimoni i a la sexualitat no introdueix imrnediatament cap canvi des del punt 
de vista moral i social, pero inclou unes conseqükncies a mitjh i a llarg tennini, que es 
posaran de manifest en el transcurs de la historia. 
c) Algunes referencies a la historia del pensament cristid 
El feminisme subratlla la tendencia innegable de la historia dels primers segles del 
cristianisme a centrar la seva atenció en el camp de la sexualitat en un doble sentit: pro- 
82. E. SCHILLEBEEC~, l matrimonio, realidad terrena y misterio de salvación, Salamanca, 
Sígueme, 21970, p. 68: «Este es el sentido de la reflexión final de Ezequiel (23,48-49). Está aún 
dicho de pasada, pero supone un impulso real: la teología de la historia de la salvación contiene 
un kerigma y una parénesis, es decir, una predicación y una lección moral relativa al comporta- 
miento conyugal entre hombre y mujer.» P. Piva, pel seu compte, amba a aquesta conclusió: l'a- 
mor conjugal constitueix una realitat terrenal que ens permet d'acostar-nos al misteri de Déu i al 
de la seva relació amb la humanitat, i en aquest sentit té una capacitat «significativa», perquk 
Déu-salvador s'hi manifesta i el santifica. 
83. P. Piva analitza particularment el CAntic dels Ckntics i creu interessant la tesi de D. LYS, 
Le plus beau chant de la création, Paris 1968. Segons aquesta interpretació, el text sagrat enal- 
tiria la relació conjugal per damunt de la procreació. 
84. P. Piva ho estudia a bastament i cita un text de J. CAMBIER, Le grand myst2re concemant 
le Christ et son église, dins Bib 47 (1966) 43-90; 223-242. Pau no pretén pas desfer els costums 
del seu temps, sinó proposar un esperit que els «cristianitzés». 
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posa corn a ideal cristii la castedat virginal85 i considera els pecats carnals com els pit- 
jors de tots86. 
De fet, malgrat que en el comencament els responsables de les comunitats cristia- 
nes generalment no eren cklibes (cf. 1Tm 3,2.12; Tt 1,6), s'imposari ben aviat la vida 
celibathria dels servidors de l'altar i s'enaltirh la virginitat de Maria corn la forma rnés 
excelsa de la vida cristiana de les dones. D'altra banda, al costat de les actituds rnés ober- 
tes de I'Orient, a I'Occident s'imposari la doctrina de la indissolubilitat del matrimoni, 
malgrat l'adulteri d'una de les dues parts. 
A una visió del matrimoni corn a desfogament de les «necessitats» sexuals s'afe- 
geix la condemna gairebé absoluta del plaer, una condemna en nom d'una «mística del 
sacrificin, en nom de la mortificació del cos, en nom de l'apropament a Déu87. D'entre 
els Pares, fou sant Agustí qui millor va recollir aquest pensament i el va projectar efi- 
cacment cap endavant. 
En 1'Edat Mitjana, i pel que fa a la «condició femenina)), van ser importants les 
opinions que, a partir de l'exegesi del Gknesi i dels passatges paulins relatius a la dona, 
expressaren els primers escolhstics88. Els grans escolhstics van adoptar clarament una 
actitud misbgina. Sant Tomas, en aquest sentit, és especialment significatiuxg: a la com- 
prensió del matrimoni -sempre inferior a l'estat de virginitat- corn a procediment per 
a tenir fills i a la consideració del plaer sexual corn quelcom denigrant (i sempre peca- 
minós, hdhuc dins el matnmoni), afegeix que la dona és un mas occasionatum90. 
85. Un text normatiu ser2 probablement 1Co 7,32-34. Un dels Pares que més enalteixen la 
castedat virginal és sens dubte Orígenes, a partir sobretot d'una visió dualista de l'ésser humh, que 
situa el cos a la regió fronterera de 1'2nima: els cklibes anticipen l'estadi final de la humanitat! 
86. Un cas típic és el de la masturbació. Pel que sembla, la masturbació no figura corn a 
pecat en els catilegs rnés o menys explícits del Nou Testament (cf. 1Co 6,9-10). 
87. Vegeu Benjamín FORCANO, Un contencioso histórico: la aversión del cristianiswlo (11 
placer (dins Revisión de la comprensión cristiana de la sexualidad, Madrid, Nueva Utopía, 1997, 
pp. 65-89). Recordem el que deia Arregui l'any 1948: «El goce sexual nace de la conmoción de 
los órganos y humores que sirven a la generación. Dicho goce tiene su razón de ser, toda entera, 
en la generación» (Antonius M. ARREGUI, Si~mmariu~n Theologiae Moralis, dins El Mensrtjero 
del Corazón de Jesús 247 [1948] 148). 
88. Vegeu el notable treball de Josep-Ignasi SARANYANA, La discusión medieval sobre la 
condición femenina (siglos VIII al XIII), Salamanca, Universidad Pontificia, 1997. Cautor estu- 
dia l'evolució de l'anomenat «binari psicolbgic», i escriu: «cualquiera que haya sido el horizonte 
intelectual de los teólogos Y filósofos del XII, fuertemente influidos por la concepción hiperrea- 
lista de los universales, el binomio psicológico constituyó un intento sincero de mejorar la con- 
dición de la mujer. Ellos optaron por releer alegóricamente los textos mosaicos y paulinos, 
especialmente estos últimos, a fin de suavizar la disciplina eclesiástica primitiva, lastrada, en al- 
gunos casos, por la visión rnisógina tardo-antigua, tanto judaica como helenística» (p. 97). Se- 
goiis l'autor, el canvi es va produir en la segona meitat del segle XIII, quan es va abandonar 
l'exegesi al.legbrica i es va preferir la literal, i els protagonistes del canvi foren sant Albert el 
Gran, sant Bonaventura i sant Tomas d'Aquino. 
89. Saranyana, en el seu llibre, escriu: «El tono del discurso tomista es evidentemente misó- 
gino. Ya no hay aquí aquel afán de reinterpretar alegóricamente los pasajes paulinos, a fin de le- 
erlos favorablemente a la mujer, tan característico de la escuela de Laón y de la escuela victorinan 
(pp 130-131). 
90. Heus aquí algunes de les consideracions de 1'Angelic: un home pot ser ajudat millor per 
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2. Rejlexió antropologica sobre la sexualitat 
El tebleg sap que, per tal de descobrir el pla secret de Déu sobre les realitats huma- 
nes, a més de l'Escriptura, ha de recórrer a les investigacions que les cikncies humanes 
han fet i fan sobre l'home. L'home, en aquest sentit, és un ésser en procés d'autocom- 
prensió, i el tebleg ha d'acollir amb humilitat al16 que la humanitat va descobrint de si 
mateixa rnitjanqant la reflexió. 
Pel que fa a la sexualitat humana, la teologia ha de partir amb seguretat de la Bí- 
blia i del magisteri de 1'Església que presenta el matrimoni com una «comunitat de vida 
i d'amor». Es veritat que la sexualitat humana no s'esgota en la sexualitat conjugal, 
pero també és veritat que aquesta proporciona una lectura hermeneutica d'aquella, si 
més no en el sentit que és on millor es mostra integrada en el projecte personal i inter- 
personal de l'ésser humig]. 1 no hi ha dubte que, a nivel1 conjugal, la qualitat moral de 
la sexualitat depkn de la seva globalitat en ordre a la promoció humana i a la disponi- 
bilitat per a la procreació. 
Aquest i altres aspectes són els que el feminisme ha subratllat més positivament. 
De fet la teologia feminista, com a disciplina semiautbnoma, s'ha desenvolupat des 
d'una atenció conscient i deliberada al context, a l'experikncia viscuda per persones i 
grups, i n'ha fet la font de la reflexió teolbgica i ktica; i aquest fet explica que no hi hagi 
una resposta teolbgica feminista, única i uniforme, a les qüestions plantejades. Tampoc 
un altre home que per una dona; la dona en l'acte sexual és més fastigosa; la dona no pot rebre 
el sagrament de 1'Orde; només quan fa vot de castedat o enviuda adquireix la dignitat de l'home; 
la dona no pot combregar sovint (pero mai no es va plantejar la qüestió de si la dona té anima!). 
La virginitat no sols pressuposa un grau més alt de gracia, sinó que evita el deteriorament de la 
salut de la intel4igencia i de la virtut: «res no rebaixa més l'esperit de l'home que les carícies i 
els contactes corporals de la dona» (IHI, q. 151, a. 3, ad 2). Pel que fa al plaer sexual, no dubta 
a dir que és degradant i corrupte, que obstaculitza l'activitat de la ment, i que es impropi dels sa- 
cerdots. Sant Tomas empra el concepte de naturalesa des del significat del regne animal i l'aplica 
al món huma: així, afirma que la naturalesa defineix la manera com cal realitzar l'acte sexual; 
qualsevol altra forma és antinatural, pecaminosa i tan greu com el mateix pecat de la masturba- 
ció, de l'homosexualitat, de la cbpula anal o oral, i del coitus interruptus (II/II, q. 154, a. 11). Tots 
són vicis contra naturam; i de cap manera no veuna &tic el procediment de la inseminació arti- 
ficial amb el semen del propi marit, perque prkviament hi ha hagut una masturbació! 
91. Cf. L. SPALLACI, Moral especial, dins Diccionario teológico interdisciplinar 111, pp. 595- 
596. L'autor escnu: «La sexualidad se presenta como un fenómeno humano complejo, que sólo 
progresivamente ha ido desvelando sus valores y sus múltiples significados, no explicitados to- 
davía. Ligada durante milenios sólo a la función procreativa y luego medicinal (= remedio de la 
concupiscencia), se ha profundizado en los últimos decenios en su valor antropológico y socia- 
lizante. De la sexualidad como necesidad y como desahogo se ha pasado a la sexualidad como 
comunicación, como amor, como alegría y fuerza socializante. Sería superficial creer, sin em- 
bargo, que la humanidad ha realizado también un verdadero equilibrio en este terreno. La se- 
xualidad seguirá siendo siempre un problema ético, que no se resolverá sin embargo negando las 
adquisiciones culturales, sino acogiéndolas en lo que tienen de válido y de positivo, e insertán- 
dolas en un proyecto moral humana y cristianamente motivado. Del mismo modo los problemas 
planteados por el fenómeno de las "desviaciones" (masturbación y homosexualidad) sólo se pue- 
den resolver teniendo en cuenta la complejidad del comportamiento sexual de la persona humana 
y la multiplicidad de significados que de hecho puede asumir para cada una de las personas.» 
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no podem oblidar que les teologies feministes es defineixen pel seu compromís priori- 
tari amb el benestar de les dones (i també dels homes) i per la crítica dels vells esque- 
mes de la discriminació per raó del sexe i també de les pautes socials d'acceptació i de 
no acceptació, així corn de les formes d'organització social que afavoreixen els privi- 
legis dels uns en perjudici dels altres. 
Les feministes valoren la sociabilitat i la relacionalitat corn a dimensions essencials 
de l'experikncia moral; per a les feministes, la tasca de garantir els drets humans bhsics 
o el benestar dels individus no pot desvincular-se de la tasca de crear i mantenir un 
ordre social just i humh. 
Aixo, d'una banda. D'una altra, és evident que, corn hem vist abans, el problema 
del cos ha preocupat des de sempre el feminisme. Les feministes han rebutjat les afir- 
mricions tradicionals sobre la «vocació natural a la maternitat» o la «irracionalitat in- 
nata» de les dones, i alhora han insistit que l'anatomia no és destí. El cos pot ser i ha 
de ser a voltes transcendit mitjancant una elecció racional; pero el feminisme urgeix al 
mateix temps les dones a celebrar la seva condició corporal, a «apartar llurs cossos~ de 
qualsevol amenaca de desvaloritzar-los (Margaret Farley). Les teologues i filbsofes fe- 
ministes han maldat per descriure quk significa ser un cos o tenir un cos, per tal d'en- 
tendre el cos corn una mediació d'inseriment en el món, «com a centre estructurat 
d'activitat humana, corn un subjecte i no corn un objecte corpori». 
Amb tot, en el feminisme i en la teologia feminista el tema del ecos» -i més en 
concret el cos de la dona- és fonamental; un cos redescobert des d'una teologia bíblica 
i des de la filosofia, un cos missatge i expressió de tot l'ésser; un cos redescobert per 
l'experikncia i en l'experikncia de la dona que l'habita i el descriu corn a cos-parairla 
per a ella i per a la societat92. 
Ja és hora de posar punt final a aquest article introductori. Ho vull fer citant un text 
d'Elisabeth Moltmann-Wendel, esposa de Jürgen Moltmann i companya seva en la in- 
vestigació teolbgica, que diu així93: 
«El que volen les dones és una nova societat on els qui tenen el poder comencin a escoltar els 
qui no el tenen. On tinguin la possibilitat d'articular-se i d'organitzar-se. On el poder sigui com- 
partit i els homes aprenguin a subordinar-lo a la justícia. Volen una societat que no pensi exclu- 
sivament en el benefici i en el creixement econbrnic, sinó a satisfer les necessitats bhsiques de 
tots els homes. 1 pretenen d'aconseguir aquestes fites perqui? han experimentat en la seva propia 
carn que vol dir estar protegides, tutelades, no tenir drets, viure una vida de segona mh, donar la 
vida pero configurar-la exclusivament en l'kmbit de la llar i no en la societat. Volem una vida in- 
tegral que abasti cos, anima i esperit, que no es divideixi en un sector privat i un altre de públic 
i que més enllh de la mort biolbgica ens ompli de confianca i d'esperanca. 
92. Vegeu, en aquest sentit, I'obra de PORCILE SANTISO, La rrzujel; espacio de snlvacióri, ja 
citada anteriorment. Es especialment instructiu el capítol quart: «Una teología del cuerpo de la 
mujer», on, en forma de conclusió, afirma que el cos de la dona esdevé «Iloc teolbgic*, des d'on 
es desprkn una reflexió simbblica de 1'Església. El text posa de manifest que el cos en la seva di- 
ferencia deixa de ser vergonya i parany per a esdevenir riquesa per a l'altre. 
93. Cf. E. MOLTMANN-WENDEL i J. MOLTMANN, Hablar de Dios. A la p. 71 l'autora escriu: 
«Quisiera abordar brevemente este tema, pues también en la Iglesia hay mucho miedo a las mu- 
jeres, miedo por parte de los hombres, que tienen odio a las mujeres; miedo de las mujeres ante 
las mujeres mismas, porque ponen en solfa su milenario papel. Miedo ante un tipo de radicali- 
dad que parece inconciliable con el amor de Cristo.» 
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Pot semblar un programa desmesurat, inassolible, utbpic. Perb, comptat i debatut, no és res 
més que fer honor al que es troba en les visions de pau del profeta Isaies i en una part del que 
Pau reconeix fulminantment: que en Cnst no hi ha jueu ni grec, ni home ni dona. Hi ha una an- 
tiga visió de la dona que apareix en un d e l ~  passatges més vells de la Biblia, el cintic de Maria, 
la germana de Moisks: la confianca en Déu, que ha tirat al mar cavalls i cavallers -que avui 
podem anomenar sexe i domini. Aquesta tradició femenina que podem trobar en molts cintics de 
dones, Joana, Debora, Judit, Maria, ens acompanya fins avui i ens fa veure més clar el que pasa 
en el món i el que esta en joc en nosaltres, en el nostre cos i en la nostra inima: dones en vies de 
descobrir la vida; dones en una Església que esta en mans masculines. 
On va el camí? A sortir, en realitat, del patriarcat que oprimeix les dones condemnant-les al 
silenci i a la rninona d'edat? 
A sortir també de 1'Església i de les seves estructures patriarcals? 
A abandonar també Déu que, com ha dit Kate Millet, també esti  amb el patriarcat o, millor 
dit, ha estat sempre ocupat pel patnarcat? Moltes dones, idhuc entre nosaltres, encara no han 
pres aquesta decisió.» 
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